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ने हिन्दी ओर बँगला में आदान-प्रदान किया । ऐमचन्द्र ने बहुत 
सी हिन्दी की प्राचीन फविताओं का अनुवाद किया और हरिलन्र 

ने “विद्या सुन्दर! आदि का अनुवाद किया । 
जाति में जो धार्मिक ओर साम्प्रदायिक परिवर्तनों के स्तर 
आवरण स्वरूप बन जाते हैं, उन्हें हटा कर अपनी प्राचीस वास्त- 
बिकता को खोजने की चेष्टा भी सा हित्य में तथ्यचाद की सहायता 
करती है । फछतः आरम्भिक साहसपू्ण और विचित्रता से भरी 
आख्यायिकाओं के स्थान पर--जिन की घटनाएँ राज़कुमारों से 
ही सम्बद्ध होती थीं--मनुण्य के वास्तविक जीवन का साधारण 
चित्रण आरम्भ दो ता हैे। भारत के लिए उस समय दोनों ही 
शस्तविक थे--यहाँ के दरिद्र जनसाधारण और महाशक्तिशाली 
हे । किन्तु जनसाधारण ओर डन की रूघुता के वास्तविक 
5 के रहस्य हे है ।_ भारतीय नरेशों की उपस्थिति भारत के 
सेचा नहीं सकी । फलछतः उन की वास्तविक सत्ता में 


कं 


प्रसादजी हिन्दी ही नहीं, समरत भारतीय सखाहित्य की 
उत्कृष्टटम विभूतियों में थे, यह वात कम से कम हिन्दी के पाठकों 
से तो नहीं छिपी है। चह जेसे उच्चकोटि के कछाकार थे, बेसे 
ही प्राचीन भारतीय साहित्य तथा आय संस्कृति के प्रकाण्ड तथा 
सनक्ष ज्ञाता थे। ओर इससे भी वड़ी वात यह हे कि उनमें वह 
सच्ची सहानुभूति थी जिसके द्वारा सनुष्य सब्र प्रकार के भेद-साव को 
भूछ कर अपने मानव बन्धुओं की भावनाओं को आत्मसातव करके 
उनके सुख-ठुःख की वास्तविक्त अनुभूति कर ख़कता हे और 
जिसके बिना कोई कवियश/प्रार्थी व्यक्ति अमर कछाकार तो क्या 
महान्‌ साहित्यिक के पद का भी अधिकारी नहीं हो सकता। 
ओर अपनी इस अद्भुत सजन शक्ति, असाधारण ज्ञान-राक्मि तथा 
उदार सहानुभूति का उन्होंमे जीवन भर हिन्दी साहित्य के भण्डार 
की रिक्‍्तता को कम करने तथा उसे सबागीण रूप से भरा-पूरा 
बनाने में ही सदुपयोग किया । हमारे जिन मनस्वियों ने हिन्दी- 
* साहित्य को इस योग्य बनाने में सहयोग प्रदान किया है कि वह 
अन्य भारतीय साहित्यों के वीच अपना मस्तक गये के साथ और 
विना संकोच के ऊँचा उठा सके, उनमें प्रसादज्णी का बड़ा झा 
स्थान है। उन्होंने हिन्दी को क्‍या नहीं दिया ? गीति काव्य, 
महाकाव्य, चाटक, उपन्याप्त, कहानी और निबन्ध, आदि, हिन्दी 
साहित्य के सभी विभागों में उनका कछात्मक सदुद्योग दिखाई 
दे रहा है ओर उनकी कीति-पताका फहरा रही है। हिन्दी- 
संसार उनका ऋणी है और रहेगा ; क्‍योंकि अपनी क्षत्तियों से 
अपने लिए अप्तर कछाकारों में स्थान प्राप्त करने के साथ ही वे 
हिन्दी का भी मुख उज्ज्यछ कर गये हैं । हिन्दी का साहित्याकाश 
इस कवि, नाटककार, उपन्यासकार ओर निवन्धकार के कृति- 
रूपी नक्षत्रों से प्रकाशमान्‌ है और चिरकाल तक रहेगा | 
सारती-भण्डार का प्रसादजी के साथ बड़ा घनिष्ठ सम्बन्ध 
रहा है । उत्तकी सभी रतियों को प्रकाशित करने का उसे सौभाग्य 
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अविश्वास होना सकारण था। धार्मिक प्रवचनों ने पतन में और 
विषेकद्म्भपूण आहम्परों ते अपराधों में फोई रुकावट नहीं डाली । 


पर राजेसत्ता कृत्रिम और धार्सिक सहच्व व्यर्थ हो गया और 
_आपारण मनुष्य जिसे पहले छोग अकिंचन समझते थे वहीं छ्षुद्रता 
में महान्‌ दिखलाई पढ़ने छगा। उस व्यापक ठु।ख संबलित 
* मानवता को स्पशे करने बाला साहित्य यथायेवादी बन जाता है । 


इस यथाथवादिता में अभाव, पतन ओर बेदना के अंश प्रचुरता 
से होते हैं । 


आरम्भ में जिल आधार पर साहित्यिक न्याय की स्थापना 
होती है---जिस में रस की तरह आचरण करने के लिए कहा 
जाता है, रावण की तरह नहीं--उस में राचण की पराजय निश्चित 
है। साहित्य में ऐसे प्रतिदनन्दी पात्र फे! पतन आदशेचाद के स्तम्प 
में किया जाता है, परन्तु यथा्थबादियों के यहाँ कदाचित्‌ यह भी 
माना जाता है. कि मनुष्य में दु्वेलताएँ दोती ही हैं। और 
वास्तविक चित्रों में पतन का भी उल्लेख आवश्यक है । ओर फिर 
पतन के मुख्य कारण छ्ुद्रता और निन्दनीयता भी--जो सामा- 
जिक रूढ्ियों के द्वारा निधारित रहती हैं--अपनी सत्ता बसा कर 
दूसरे रूप में अवतरित होती हैं | वास्तव में कमे, जिन के सम्पन्ध 
में देश, कार और पात्र के >छप्तार यह कहा जा सकता है कि 
वे सम्पूणे रूप से नतो भले हैं और न बुरे हैं, कमी समाज के 
आरा प्रहण किये जाते हैं कभी त्याज्य होते हैं । दुरुपयोग से मान- 
पता के प्रतिकूल होने पर अपराध कहे जाने वाले कर्मों से जिस 
युग के छेखक समझौता कराते का प्रयत्न करते हैं, वे ऐसे कर्मों के 
भति सहालुभूति प्रकट करते हैं। व्यक्त की दुर्बलता के कारण 
फी खोज में व्यक्ति की मनोवैज्ञानिक अवस्था और सामाजिक 
रुढ़ियों को पकड़ा ज्ञाता है। और इस विपमता को ढूँढने पर 


बा ध्ज 
देना ही प्रमुख्ध हो कर साममे आती है। साहित्यिक न्याय कप 
व्यावहारिकता प्रें 


नह सन्दिग्ध होता है.। तथ्यवादी पतन और 
हज भी मूल्य जानता है। और वह मूल्य है, थी नारी है 
+ उप तर है; इन का परखर दोष यही सम्बन्ध है | 


नरकियन 


प्रसादजी हिन्दी के युगप्रवत्तक कवि ओर साहिलह्यसख्रष्टा तो 
थे ही, एक असाधारण समीक्षक ओर दाशनिक भी थ। बुद्ध, 
 मौय और गुप्तकाल के ऐतिहासिक ओर सांस्कृतिक अन्वेपणों पर 
“ प्रसादजी के निवंध पाठक पढ़ चुके हैं.। उनका महत्व इस दृष्टि से 
बहुत अधिक है कि वे इतिहास की सूखी रूपरेखा पर तत्काछीन 
व्यापक उन्नति या अवनति के कारणों ओर रहस्यों का रड्टः चढ़ा” 
देते हैं । व्यक्तियों और समूहों की ऋतियों का ही नहीं उन विचार- 
धाराओं का भी वे उल्लेख करते है, जिनका सामय्रिक जीवन के 
निर्माण में हाथ रहा है । इस प्रकार प्रसादजी ने इतिहास के 
अस्थिपञ्लर को कार्य-कारण-युक्त दाशनिक सजीवता भ्रद्यन की 
हे, जिससे उनका अध्ययन करने में एक अनोखा आनन्द प्राप्त 
होता हे । वे इतिहास को मानवनिर्मित संस्थाओं, उनके सामूहिक 
उद्योगों, मनोबृत्तियों ओर रहन-सहन की पद्धतियों के साथ देखना 
चाहते हैं ओर सनुष्यों की इन सारी प्रगतियों का केन्द्र सम- 
सामयिक दर्शन को सानते हैं । इस प्रकार मानवजीवन का अंतः- 
प्रेरण दशेन को और वहिर्विकास इतिहास को समान कर थे इन 
दोनों का घनिष्ट सम्बन्ध स्थापित कर देते हैँ । कोरी भोतिक घट- 
नाओं का इतिहास या कोर पारमार्थिक दश्शेत उन्चके लिए कोई 
महत्त्व नहीं रखते । 

प्रसादजी की इस दृष्टि के कारण भारतीय इतिहास ओर 
दशन दोनों ही राष्ट्रीय संस्क्रति के अविच्छिन्न अद्गभ बन गये हैं, 
कहीं भी इनका विछोह नहीं होने पाया । जहाँ कहीं दाशेनिक 
विवेचन है, वहाँ मानवजीवन ओर इतिहास की प्रष्ठटभूमि अवश्य 
है ओर जहाँ कहीं किसी राष्ट्रीय मानवीय उद्योग का आकलन है, 
वहाँ भी दर्शन का साथ कभी नहीं छूटा। प्रस्तुत पुस्तक में प्रसाद- 
जी की साहित्यिक समीक्षाओं का संग्रह है । साहित्य भी एक 
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पांस्कृतिक प्रक्रिया ही है ; इसलिए हम देखते हैं. कि प्रसादजी ने 
इन निवंधों में भारतीय दाशेनिक अनुक्रम का साहित्यिक अलुक्रम 
से युगपत सम्बन्ध तो स्थापित किया ही है, प्रसंगवश दशेन ओर 
साहित्य की समानता भी मानवात्मा के सम्बन्ध से सिद्ध की हे । 
मुख्य-मुख्य दाशंनिक धाराओं के साथ मुख्य-मुख्य काव्य-घाराओं 
का समीकरण करके इन दोलों का इतिहास भी प्रसादजी ने 
प्रस्तुत पुस्तक में हमारे सामने रच्खा है । 
प्रसादज्जी की ये उद्भावनाएँ इतनी मार्मिक हैं, इनकी ऐति 
दासिक प्रामाणिकता का पुट इतना प्रगाढ़ है, ओर साथ ही इनकी 
सनावज्षानिक विवृत्ति इतनी सुन्दर रीति से हृदय का स्पशी करत 
कि हम सहसा यह भूल जाते हैं कि ये अधिकांश एकदम नवी 
&, किसी क्रमागत विचारपरिपाटी से इनका सम्बन्ध नहीं है 
किन्तु नवीन होना इनका दोप नहीं है, गुण ही है, क्‍योंकि परंपरा 
गत शढी के अनुयायी तो केचछ छीक पीट रहे थे | जब उन्त ली 
पीटने वालों से हिन्दी का कल्याण होता नहीं दीखा और नय 
शिक्षित समाज की तीत्र दाशनिक पिपासा शान्त नहीं हुई, तभी 
इस श्रकार का वविचारघाराओं आर व्याख्याशंलियों की आओ 
प्रसादजा जंसे दा-चार इन-गिने विद्वानों की अभिरुचि हई । 
कन्तु परम्परागत व्याख्याशंठी से दर हटकर भी प्रसाद 
न ग्राचान साकतिक शब्दावली का, वह साहित्यिक हो या दाइ 
निक, त्याग कहाँ नहीं किया; अपितु अपनी हृष्टि से उसकी यथ 
सेथ्य व्याख्या ही की &। ने उन्होंने उन पारिसापिक शाबसें ८ 
अनुचित या अन्यथा प्रयोग ही किया है, जेसा कि आधुनि 
हिनेय करने छसे ४ । इसका कारण यहां है कि प्रसादजी 
आर साहिस्वन्शाओं का विम्तत अध्ययन किया था अं 
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दोहरे छन्नों से छान कर संग्रह किया है । इस छनी हुई वस्तु को 
अशुद्ध या अप्रामाणिक कहनेके लिए साहस चाहिए | 

अब में प्रसादजी की उन उपपत्तियोंको, जो इस पुस्तक में हें, 
संक्षेप में उपस्थित करके ही आगे बढ़ँगा । काव्य ओर कला 
निबन्ध में प्रसादजी की सत्र से मुख्य और महत्वपूर्ण उद्धावना 
यह हे कि काव्य स्वतः आध्यात्मिक है, काव्य से ऊँची अध्यात्म 
नाम की कोई वस्तु नहीं | साहित्य-शासत्र में काव्यानन्द को ब्रह्मा 
नन्‍्द सहादर कहा गया है ओर 'कविमेनीपी परिभूः स्वयंभू यह 
श्रुति भी प्रसिद्ध है, जिसमें कवि ओर मनीपी ( अथात्‌ आध्या- 
त्मिक ) समानार्थी कहे गये है । किन्तु जहाँ मान्यता की वात 
आती हे, वहाँ आध्यात्मिक क्षेत्रों में इसको अथंचाद ही मानते हैं, 
सिद्धान्त-रूप में स्वीकार नहीं करते। किन्तु प्रसादजी इसे सिद्धान्त- 
रूप में प्रतिपादित करते हैं। उनका कथन है कि पश्चिमी विचार- 
प्रणाली के अनुसार जहाँ मू्ते और अमृर्ते का आध्यात्मिक भेद 
प्रचलित है, काव्य को, मूर्ते होने के कारण, आध्यात्मिक सीमा से, 
जिसमें अमू्ते के लिए ही स्थान है, अलग करने की चेष्टा भले ही 
की गई हो, किन्तु भारतीय विचारधारा में म्रह्म मृत्ते भी है और 
अमृत भी । अतः मूते होने के कारण काव्य को अध्यात्म से 
निम्न श्रेणी की वस्तु नहीं कह सकते । 

यहीं प्रसादजी ने, काव्य की मार्मिक व्याख्या की हे--“काव्य 
आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है, जिसका सम्बन्ध विश्लेपण, 
विकल्प या विज्ञान से नहीं है । आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति 
की दो धाराएँ हें--एक काव्यधाय ओर दूसरी वैज्ञानिक, शाखीय 
या दाशेनिक धारा । समझ रखना चाहिए कि इन दोनों में कोई 
मोलिक अन्तर नहीं है, दोनों ही आत्मा के अखण्ड संकल्पात्मक 
स्वरूप के दो पहल-मात्र हैं। कुछ छोग श्रेय और प्रेय भेद से 
विज्ञान ओर काव्य का विभाजन करते हैं ; किन्तु असादजी का स्पष्ट 
मत है कि यद्यपि विज्ञान या दशन सें श्रेय रूप से ही सत्य का 
संकलन किया जाता है और काउ्य में प्रेय रूप की भ्रधानता हे, 

). किन्तु-श्रेय ओर प्रेय दोनों ही आत्मा के अभिन्न अज्ञ हैं । काव्य 
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व्यक्तिगत स्थानीय केन्द्रों के नष्ट हो जाने पर भी निर्विशेष रूप 
से विद्यमान रहती हे । प्रकाश की किरणों के समान भिन्न-भिन्न 
संस्क्रतियों के दपेण में प्रतिफलित होकर वह आहछोक को सुन्द्र 
ओर ऊजस्वित बनाती हे ।! 

असाधारण अवस्था! का इस प्रकार निवेचन कर प्रसादजी 
ने काव्य ओर उसकी व्याख्या को रहस्यात्मक पुट दिया है । बह 
असाधारण अवस्था क्या है, उसके स्वरूप का अंतिम निर्णय नहीं 
हो सकता । अवश्य वह अनुभवजन्य हे, किन्तु युगों की समष्टि 
अनुभूतियों में अंतर्हित होने के कारण बह इतिहास की वस्तु भी 
है । इतिहास के अनुशीरून से उसका आभास हम पा सकते हैं । 

प्रसादजी ने प्रस्तुत पुस्तक में उस असाधारण अवस्था का 
ऐतिहासिक अनुशीलन भी किया हे । उनके इस अनुशीलन से 
आत्मा फी उस असाधारण अवस्था का, जिसे मननशील संकलपा- 
त्मक अनुभूति या काव्यावस्था कहते हैं, जो परिचय प्राप्त होता 
है, हम बहुत संक्षेप में उलेख कर सकते है । यह अवस्था आत्मा 
की है, इसलिए स्वभावतः अवस्था के साथ-साथ आत्मा सम्बन्धी 
विभिन्न युगों की घारणाओं का परिचय प्रसादजी देते गए हैँ ! 
आत्मा का विशुद्ध अहय स्वरूप आनंद्मय हे ओर उस अद्यता 
में संपूर्ण प्रकृति संनिहित है, यह प्रसादजी की सुदृढ़ धारणा और 
उपपत्ति है । आदि वेदिक काल में इस आत्मवाद के प्रतीक इन्द्र 
थे ओर यही धारा शेव ओर शाक्त आगमों में आगे चल कर 
वही । यही विशुद्ध आत्मद्शन था, जिनमें प्रकृति ओर पुरुष की 
इयता विलीन हो गई थी । शेष और शाक्त आगमों में जो अंतर 
है, उसे भी प्रसादजी ने प्रकट किया हे--'कुछ छोग आत्मा को 
प्रधानता देकर जगत्‌ को, 'इदम! को “अहम” में पर्यंयसित करने 
के सम्थंक थे, ये शेबागमवादी कहराए । जो छोग आत्मा की 
अद्दयता को शक्तितरंग जगत्‌ में लीन होने की साथना मानते थे 
ये शाक्तागमवादी हुए । आत्मा का यही विशुद्ध अद्वय प्रवाह पर- 
चत्ती रहस्यात्मक काव्य में प्रसरित हआ, इसीलिए प्रसादजी रह- 
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मुख्य धारा मानते हैं। कहने की आवश्यकता नहीं कि यह शक्ति 
ओर आनंदप्रधान धारा थी जिसमें आदशंवाद, यथाथवाद, दुःख- 
वाद आदि बोडिक, विवेकात्मक आदि, प्रसादज्णी के सत से अना- 
त्मवादों का, स्वीकार नहीं था । दुश्ख या करुणा के लिए यहाँ 
भी स्थान था, किन्तु यहाँ बेदना आनन्द की सहायक ओर साधक 
बन कर ही रह सकी । 
इससे भिन्न दूसरी धाराओं के कई विभाग प्रसादजी के किए 
हैं, किन्तु स्थूल रूप से उन्हें हम विवेकवादी या अनात्मवादी धारा 
के अंतर्गत अहण कर सकते हैं। इन्हीं धाराओं के प्रतीक वेदिक 
काल सें वरुण (जो एकेश्वरबाद्‌ के आधार हुए ओर जिनकी 
गणना असुरों में भी की गईं ) ओर परवर्त्ती काल में अनात्मवादी 
वोद्ध थे जो चेत्यपूजक हुए । पोराणिक काल में इसी दुःखवादी 
विचारधारा की प्रधानता थी और राम इसी विवेक पक्ष के प्रति- 
निधि थे। कृष्ण के चरित्र में यद्यपि आनन्द की सात्रा कम नथी; 
किन्तु मुख्य पोराणिक विचारधारा--हुःखवाद---से उन्तकी चरित्न- 
सष्टि भी आक्रान्त हे | शांकर चेदान्त बौद्धों के दुःखवाद में संसार 
से अतीत सबचिदानंद स्वरूप की प्रतिष्ठा करता है। यह आदिम 
आय आत्मवाद की दुःख से मिश्रित धारा हे । यद्यपि इसमें 
आत्मा की अमरता आर आनंदमयता का संदेश हे, किन्तु संसार 
मिथ्या या माया की आते पुकार भी है। परवर्ती भक्तिसंप्रदायों 
के संबंध मे प्रसादज्ी की धारणा हे कि ये अनात्मवादी बोड़ों के 
है पाराणिक रुपान्तर हैं | अपने ऊपर एक त्राणकर्ती की कल्पना 
आर डसकाी आवश्यकता दुःखसंभूत दशेन का ही परिणाम है । 
अद्यपि प्रसादजी का यह मत्तहे कि मनुष्य की सत्ता को पूर्ण 
भानन का फ्रणा हा भारतीय अवतारवाद की जननी है? किन्तु 
सात मसन्नदाया भे यह प्ररणा इृदम प नहा हो सको आर दुःख- 
वादा था इक्षावादा विचार न उस पर कब्जा कर लिया । कबीर 
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प्रसादजी ने केवल ये आरोप ही नहीं किए, इनके लिए 
प्रमाणों की भी व्यवस्था की है । बेद्क काल के संबंध में ये लिखते 
हैं--'सप्तसिंधु के प्रचुद्ध तरुण आरयो ने इस आनन्द वाली 
धारा ( इन्द्र की उपासना ) का अधिक स्वागत किया, क्योंकि वे 
स्वत्व के उपासक थे ।'''आत्मा में आनन्द भांग का भारतीय 
आया ने अधिक आदर किया । भारत के आर्यो ने कमकाण्ड 
ओर बड़े-बड़े यज्ञों में उल्लासपूण आनन्द का ही दृश्य देखना 
आरम्भ किया आर आत्मवाद के प्रतिष्ठापक के उद्देश्य से 
बड़े-बड़े यज्ञों की कल्पनाएँ हुई । किन्तु इस आत्मवाद ओर 
यक्षवाली विचारधारा की घेदिक आया में प्रधानता हो जाने पर 
भी, कुछ आये छोग अपने को उस आये-संत्र में दीक्षित नहीं 
कर सके । थे ब्रात्य कहे जाने लगे |" * 'उन ब्रात्यों ने अत्यन्त 
प्राचीन अपनी चेत्यपूजा आदि के रूप में उपासना का क्रम प्रच- 
लित रक्खा ओर दाशनिक दृष्टि से उन्होंने विवेक के आधार पर 
नए-नए तकों की उद्भावना की ।*''बृष्णि संघ ब्रज में ओर 
मगध में अयाज्ञिक आये बुद्धिवाद्‌ के आधार पर नए-नए दशनों 
की स्थापना करने लगे । इन्हीं के उत्तराधिकारी वे तीथकर लोग थे 
जिन्होंने इंसा से हज़ारों वर्ष पहले सगध में बौद्धिक विवेचना के 
आधार पर दुःखवाद के दशन की प्रतिष्ठा की ।**'फिर तो विवेक 
की मात्रा यहाँ तक बढ़ी कि वे चुद्धिवादी अपरिम्रही, नम्न, दिगंबर; 
पानी गरम करके पीने वाले ओर मुँह पर कपड़ा बाँध कर चलने 
वाले हुए । इन छोगों के आचरण विलक्षण ओर भिन्न-भिन्न थे ।' 

इस प्रसंग को अधिक विस्तार देने की आवश्यकता नहीं हे । 
पाठक मूल में ही उसे पढ़ेंगे । यहाँ इसी के साथ अब भारतीय 
साहित्य की प्रमुख धाराओं ओर अइ्ञें के संबंध में प्रसादजी की 
धारावाहिक समीक्षा का सारांश उपस्थित किया जाता हे जो उन्होंने 
काव्य की अपनी मूल परिभाषा को स्पष्ट करते हुए की है। ऊपर 
कह चुके हैं कि प्रसादजी रहत्यवाद को आत्मा की संकल्पात्मक 
अनुभूति की मुख्य घारा मानते है । यह काव्यात्मक रहस्यवाद 
वेदिक काल के 'ऊपा' और 'नासदीय” सक्तों में, अधिकांश उप- 
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नपदों में, शव शाक्तादि आगमों में, आगमानुयायी स्पन्दशाखत्रों में,. 
सौन्दर्य लछहरी आदि रहस्यकाव्य में तथा सहजानन्द के उपांसक 
नागप्पा, कन्हप्पा आदि आगमानुयायी सिद्धों की स्वनाओं में, 
मिलता है । बीच में इन रहस्यवादी संप्रदायों के 'बोडिक गुप्त 
कर्मकाण्ड की व्यवस्था भयानक हो चली थी ओर वह रहस्यवाद 
की बोधमयी सीमा को उच्छुद्छता से पार कर चुकों थी ।' 
यही अवसर रहत्यवादियों के हास का था। किन्तु फिर भी इसः 
धारा का अत्यन्ताभाव कभी नहीं हुआ । पिछले खेबे भी तुक- 
नगिरि आर रसालमिरि आदि, सिद्धों के रहस्य सम्प्रदाय के 
गुद्ध रसस्‍्यचादी कवि, लाचनी में आनन्द ओर अद्दयता की 
थारा बद्दाते रहे । प्रसादजी का यह भी स्पष्ट सत हे कि तवबे- 
मान हिल्दी में उस अद्वेत रहस्यवाद की सोन्दर्येमयी व्य्जना होने 
लगी | बह साहित्य में रहस्यवाद का स्वाभाविक विकास हे। 
सम अपराश्ष अनुभति, समरसता, तथा प्राकृतिक सॉंन्द्य 
दारा अहम का ददम के समन्धचय करने का सन्दर प्रयत्न 
नऊे घाघ्दीं में बनमान रहस्यवाद की धारा ( जिसे छाया- 
7र फाब्य भी कहते # ) भारत की निजी सम्पत्ति है, इ 
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न्यास आदि तो दुःखान्त हो सकते हैं ; किन्तु नाटकों के लिए 
ऐसी व्यवस्था स्ेमान्य रही दे कि उसमें दुःखान्त सृष्टि नहीं 
होनी चाहिए | प्रसादजी ने इसका कारण यह बतलाया दे कि 
नाटकों में आनन्द या रस का साधारणीकरण होता है। प्रत्येक 
दशक अभिनीत वस्तु के साथ दृदय का तादात्म्य करके पूर्ण रस 
की अनुभूति करता दे | वह अमिनीत हृइ्यों से एकाकार हो 
जाता है, इसलिए अभिनीत वस्तु में न तो व्यक्तिवंचित्य (अद- 
भुत चरित्र स्रष्टि ) के लिए अधिक स्थान मात्रा गया हे न 
डुश्खातिरेक के लिण। इसका आशय यह नहीं हे कि नाटक में 
दुख के दृश्यों के लिए स्थान ही नहीं हैँ अबवा आनन्द के, रस 
के, नाम पर श्रेयहीन प्रेय का ही प्राधान्य हे । इसका आश्यय केवल 
इतना है कि नाटक में आत्मा की खंकल्पात्मक, सांस्कृतिक प्रेर- 
णाओंकी प्रधानता होती है, क्‍योंकि वे मुख्यतः जनसमाज के 
सनोरज्ञन के साधन होते हैं । आये दिन सिनेमा. की धश्यावली 
में भी हम इसी स्वाभाविक प्रधृत्ति को पाते हैं, यद्यपि उनमें सर्वत्र- 
श्रेय सुरुचि का ध्यान नहीं रक्खा जाता । 

प्रसादजी की अन्य उपपत्ति यह भी है कि दाशेनिक रहस्य- 
चार्दे का नाटकीय रस से घनिष्ठ सम्बन्ध हे | जिस प्रकार रहस्य- 
बाद में आनन्द के पक्ष को प्रधानता है, उसी प्रकार नाटक में 
भी । जिस प्रकार भक्ति आदि विवेक ओर उपासना-मूलक दशेन 
को अद्वेत रहस्य में स्थान नहीं हे, उसी प्रकार भक्ति की रस में 
गणना नहीं हो सकती । यह स्पष्ट ही इसलिए कि भक्ति-काव्य 
के पात्रों ओर व्यवहारों फो नाटक द्वारा रस-हूप में साधारणी- 
करण नहीं हो सकता । वे पात्र तो उपासना के हैं, उनका साधा- 
रणी करण हो केसे ? इसलिए वे साहित्यिक अथ में नीरस हैं । 
साहित्यिक रस तो तभी तक है. जब्र तक तादात्म्य की पूरे 
सुविधा हे । ह 

इसी तादात्म्य या साधारणीकरण के प्रसंग को लेकर 
अ्प्तादजी ने वह्‌ अत्यन्त सार्मिक दाशेनिक निष्पत्ति की हे, जिसके 
आधार पर उनका साश ऊःध्वे-लिखित विवेचन स्थिर है । वह 


निष्पत्ति पृणतः मनोवेज्नानिक आधार पर खिर है । अभिनय 
देखते हुए दर्शक के छूदूय में साधारणीकरण या दाम्पत्य के आधार 
पर जो रसानुभूति होती हे, वह साहित्यिक-शाम्त्र से सबथा 
स्वीकृत हे ओर ब्ह्मानन्द-सहादर कही गद है । किन्तु साथारणी- 
करण होता किस वस्तु का हे ? अभिनीत पात्रों के प्राक्ृ- 
तिक व्यबहारों ओर बासनाओं का। इससे स्पष्ट है कि प्राक्ृ- 
तिक बासनाओं का आत्म-स्वरूप में स्वीकार ही रस का हंतु 
हे---बह रस जो ब्रह्मानन्द-सहोद्र कहा गया है । इससे यह 
निष्कप मिकला कि बऋ्ह्मानन्द-सहोदर रस प्रकृति के उपादानों से 
ही बना हे--उनका बहिप्कार करके किन्‍्हीं अलाकिक उपादानों 
द्वारा नहीं । दाशनिक छुत्र में यही उपपत्ति इस प्रकार ग्रहण की 
जायगी कि आनंद की सत्ता को प्रकृतिवाह्य मानने की आवश्य- 
कता नहीं हे, प्रकृति का आनन्द्‌-स्वरूप में स्वीकार ही वास्तविक 
अध्ठत है । 

यहाँ फिर यह कहने की आवश्यकता हे कि प्राकृतिक चास- 
नाओं का जो साधारणीकरण रस-रूप में होता है वह श्रेयहीन 
प्रेय नहीं है, श्रेयपूण प्रेय है । वह प्राकृतिक छेत से संयुक्त नहीं है, 
आत्मिक अद्वेत्त से निष्पन्न है। उपकरण प्रकृति है ; किन्तु आत्म- 
विरहित प्रकृति नहीं। यह रस आत्मा की सननशीछता का 
परिणाम हे, कोई प्राकृतिक प्रक्रिया यहीं । इसी अथे में प्रसादजी 
ने काव्य को आध्यात्मिक वस्तु सिद्ध किया है ओर इसी अथे में 
थे प्राकृतिक सत्ता का आत्मसत्ता में समन्वय करते हैं । 

प्रसादजी का यह मन्‍्तव्य हे कि आत्मा की यह विशुद्ध अद्दय 
तरह जंसी प्राचीन भारतीय नाटकों में प्रवाहित है, बसी अन्य 
साहित्यिक छृतियों में नहीं ॥ उनका कथन यह है कि नास्य- 
साहित्य में रस, या आनन्द अनिवाये होने के कारण काव्य की 
मूल रहस्यात्मक धारा नाटकों में प्रवर्तित हुहे। रामायण और 
महाभारत जैसे सह[काव्य भी विवेकबाद से (जो ढःखबाद का 
ही एक रूप ह ) अभिभूत है । उनमें से एक ( रामायण ) आद- 
शात्मक्र विश्रेकबाद की पद्धति पर रचा गया है और दूसरा यथार्थ 
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वादात्मक पद्धति पर | दोनों के मूल में विवेक या बिकल्प का अंश 
है। पूर्णतः संकल्पात्मक ये ऋतियाँ नहीं हैं। आदर्शवाद और 
यथाथवाद इन शब्दों का प्रयोग स्पष्ट रूप से इस प्रसंग में न करने 
पर भी प्रसादजी का आशय यही जान पड़ता है । ये शब्द प्रसा- 
दूजी ने आधुनिक प्रचलित अथे से कुछ भिन्न अथ में ध्यवहृत किए 
हैं, जिसे हम आगे देखेंगे । यहाँ समझने के लिए इतना ही प्योप्त 
है कि आदशवाद में लोकोत्तर चरित्रों ओर भाधों का समावेश 
प्रसादजी ने माना है ओर यथाथवाद में छोफसामान्य घटनाओं, 
मनोवृत्तियों आदि का । किन्तु ये दोनों ही वाद प्रसादजी की 
सम्मति में बोद्धिक या विवेकप्रसूत हैं । ये रसात्मक या आनन्दा- 
त्मक नहीं है । 

यही नहीं प्रसादज्णी का मत हे कि पोराणिक साहित्यक से 
लेकर अधिकांश अ्रग्य काव्य ( जिन्हें प्रसादजी ने समयोपयोगी 
“पाख्य काठय नाम दिया हे ) जिनमें कथासरित्सागर ओर दश- 
कुमार-चरित्र की “यथाथवादी”' रचनाएँ ओर कालिदास, अश्वघोप, 
दृण्डि, भवभूति ओर भारवि का काञ्यकाल भी सम्मिलित हे, 
बाहरी आक्रमण से हीनवीये हुई जाति की ऋृतियाँ हैं । इनमें 
आचीन अद्ठेत भावापन्न 'नाख्यर्स' नहीं है । “आत्मा की मनन 
शक्ति की वह असाधारण अवस्था ( वह रहस्यात्मक प्रेरणा ) नहीं 
है, जो श्रेय सत्य को उसके मूछ चारुत्व में सहसा ग्रहण कर 


की 


भ्ज 
लता ६ ॥ 


संक्षेप में प्रसादजी की मुख्य विवेचना यहाँ समाप्त हो ज्ञाती 
है। स्थूछ रूप से हम कह सकते हैं कि उन्होंने एक ओर आर्न- 
दृप्घान, रहस्यात्मक या रसात्मक ओर दूसरी ओर बिवेकप्रधान, 
बोद्धिक या आहलूंकारिक साहित्य की दो कोटियाँ स्थिर की हैं 
आर उन्हें अहेत और द्वेत दशन से क्रमशः अनुप्राणित माना है | 
'इस प्रकार का श्रेणिविभाग नया, विचारोत्तेजक और प्रसादजी की 
प्रतिभा का परिचायक है) हिन्दी के साहित्यिक ओर दाशेनिक 
क्षेत्रों में प्रायः यह अभुतपृर्व है। अवश्य ही ये श्रेणियाँ बहुत दृष्टि 
से परस्पर नितांत विरोधिनी नहीं हैं, ऐसी भी संभावनाएँ ध्यान में 
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आती है, जब ये दोनों ऊपर से एक दूसरे के बहुत निकट आ जाएँ, 
किन्तु इनके मूल खोतों, छक्षणों ओर प्रक्रियाओं में स्पष्ट अंत्तर 
हे । यद्यपि प्रसादजी ने यह बात कहीं स्पष्ट रूप से नहीं कही दे 
आर ऐतिहासिक शेली से ही विवेचन किया है, तो भी यह कई 
स्थानों पर ध्चनित होता हे कि प्रथम घारा का साहित्य ही वास्तव 
में प्रगतिशील साहित्य है और दूसरी धारा का साहित्य मुख्यतः 
हासोन्मुख हे । इस विचार से हिन्दी-साहित्य के इतिहास पर 
टरष्टि डाठी जाय, तो प्रचलित घारणाओं में चहुत्त अधिक फेर-फार 
करने की आवश्यकता प्रतीत होगी । 

इसी प्रकार अद्वेत ओर हेत के संबंध की प्रसादजी की दाशै- 
निक उड़ावना--अ्रक्रृति का आत्मा से प्रथकरण नहीं, बर॑ उप्तमें 
परयवसान अद्वेत हे ओर छेत आत्मा और जगत की भिन्नता का 
विकरप हे--आधुनिक आध्यात्मिक क्षेत्रों में कम उत्तेजना नहीं 

उत्पन्न करेगी । यद्यपि विचारपूर्वेक देखा जाय, तो इसमें प्राचीन 

प्रवृत्तिमागे, अथवा आत्मा की छत्नछाया में निष्फाम कमे की आधु- 
निक आध्यात्मिक उपपत्ति से विशेष भिन्नता नहीं है, तो भी प्रकार 
भेद्व तो हे ही । क्‍ 

प्सादजी को सम्मति सें अद्वयता की साधना ही मुख्य साहि- 
त्यिक ओर दाशनिक साधना है तथा इन दोनों का ही हिन्दी-स्षेत्र 
में प्रायः अभाव है । साहित्य में वे आनन्द सिद्धान्त के प्रछपोपक 
हैं ( हिन्दी के भक्ति और शद्भार दोनों ही काहों में वास्तविक 
आनन्द्र की न्यूनता थी ) और दरशेन में शक्ति अद्वेतबाद के संदे- 
शवाहक | आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति में इन. दोनों का सम- 
न्वय हो जाता है । 

इसके अतिरिक्त प्रसादज्षी के अन्य आलनुपंगिक विचारों का 
अनुश्ीलन भी कम उपादेय नहीं हे। उदाहरणाथे रस के प्रसंग में 
उन्होंने प्रदर्शित किया है. कि अलंकार, रीति, विक्रोक्ति और ध्वनि 
आदि के साहित्य सम्प्रदाय विवेकमत की उपज हैं, अकेला रस-. 
मत हा आनन्द-उद्भूत है । एक अन्य सिबन्ध में आधुनिक 


साहित्य का हवाला देतें हुए आदर्शवाद, यथार्थवाद, छायावाद 
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आदि कई पारिभाषिक शब्दों का उन्होंने प्रयोग किया है। वे 
लिखते हैं कि श्री हरिश्वन्द्र ने बेदना के साथ ही जीवन के 
यथाथे रूप का चित्रण आरम्म किया ।. . .पतीक-विधान चाहे 
दुबछ रहा हो ; परन्तु जीवन की अभिव्यक्ति का प्रयत्न हिन्दी में 
उसी समय हुआ था ।...यद्यपि हिन्दी में पोराणिक युग की 
पुनरावृत्ति हुई ओर साहित्य की सम्रद्धि के लिए उद्पुक लेखकों ने 
नवीन आदरशों से भी उसे सजाना आरम्भ किया ; किन्तु श्री 
हसिश्विन्द्र का आरम्भ किया हुआ यथाथंवाद भी पल्‍लवित होता 
रहा । यथाथ्थवाद की विशेषताओं में प्रधान है छघुता की ओर साहि- 
त्यिक दृष्टिपात । उसमें स्वभावतः दुःख की प्रधानता और वेदना 
की अनुभूति आवश्यक है । लघुता से मेरा तात्पये हे कि साहित्य 
के माने हुए सिद्धान्त के अनुसार महत्ता के काल्पनिक चित्रण के 


. अतिरिक्त व्यक्तिगत जीवन के दुःख ओर अभावों का वास्तविक 


उल्लेख ।* 

यथाथवाद की यह व्याख्या दाशनिक की अपेक्षा ऐतिहासिक 
अधिक हे ओर श्री हरिश्वन्द्र के समय की यथार्थोन्मुख प्रवृत्तियों 
का संकेत करती है । अभाव के साथ ही साथ यथाथेवबाद का एक 
भावपक्ष भी हे, जिसमें देनिक जीवन के यथातथ्य चित्रण, 
काल्पनिक के स्थान पर वोदधिक दृष्टि, ओर फ्रायड की सुझाई 
मनोवैज्ञानिकता का अनुसरण. मुख्य है । इस यथाथंवाद के 
साथ ऐतिहासिक भोतिक विज्ञानवाद ( ॥504८2] (४६९४- 
49॥8७॥ ) और नवीन कामविज्ञान का भी घनिष्ठ सम्बन्ध हो 
गया है | सामाजिक समस्याओं का व्यावहारिक नहीं, बोद्धिक 
समाधान भी इस वाद की विशेषता हे । यह वाद सामाजिक - 
उत्थान की निचली सीढ़ी, नींव अथवा जड़ के समीप रह कर ही 
अपनी उपयोगिता प्रकट करता है, ऊँची सांस्कृतिक भूमियों सें 
जाने का कष्ट नहीं करता । उसकी दृष्टि मुख्यतः भोतिक विज्ञान 
पर स्थित है । 

प्रसादजी ने आदशवादे के.सम्बन्ध में लिखा है--“आरम्भ में 
जिस आधार पर साहित्यिक न्याय की स्थापना होती हे--जिसमें 


( १४ )? 


मे की तरह आचरण करने के लिए कहा जाता है, रावण की 
परह नहीं--उसमें रावण की परशाजय निश्चित है। साहित्य में 
"से प्रतिदन्द्दी पात्र का पतन आदशवाद के स्तम्भ में किया जाता 
है ।! यह आदशेवाद की परिपाटी भी ऐतिहासिक है, सेद्धान्तिक 
हीं और मेरे विचार से आदशवाद की यह अवनत्तिशील 
(१८८४१८७।) परिषपाटी है। अपनी उन्नत अमिव्यक्तियों में 
आदशवाद अतिशय निसर्प्रह विज्ञान है ; किन्तु प्रसादजी जिस 
ऐतिहासिक आदशेवाद का उल्लेख करते है, अपने स्थान पर वही 
ठीक है। चांद के रूप में आदशे को प्रसादजी दुःखबाद की 
ही सष्टि मानते हैं । इसीहि.ए थे कहते भी हें--'सिद्धान्त से ही 
आदशेवादी धार्मिक प्रवचनकता बन जाता है। वह समाज को 
केसा होना चाहिए यही आदेश करता है। ओर यथाथंवादी 
सिद्धान्त से ही इतिहासकार से अधिक कुछ नहीं ठहरता । वह 
वित्रित करता है कि समाज केसा है या था। स्पंष्र ही यहाँ 
प्रसादजी ने यथाथ ओर आदश दोनों ही वादों को विवेक-प्रसूत 
माना है. आनन्दोड्भूत, अद्नेत अथवा सच्चा सांस्कृतिक नहीं । 
इसीलिए प्रसादजी की ये व्याख्याएँ प्रचलित पारिसापिक व्या- 
ख्याओं से कुछ भिन्न हो गई हैं । 
प्रसादजी स्पष्ट ही इन दोनों वादों का विरोध करते हैं | उनका 
कथन है कि सांस्कृतिक केन्द्रों में जिस विकास का आभास 
दिखाई पड़ता हे वह महत्त्व ओर लघुत्व दोनों सीमान्तों के बीच 
की वस्तु दे; यहाँ महत्त्व ओर ल्घ॒त्व के दोनों सीमान्तों से प्रसादजी 
का तात्पयय एतिहासिक आदशवाद ओर यथार्थवाद के सीमान्‍्तों 
से १ । दाझनिक सीमान्तों की ओर यहाँ उनकी दृष्टि नहीं है । 
इस बीच की बस्तु या मध्यस्थता के निर्देश से यह अर्थ नहीं 
लगाना चाहिए कि प्रसाद्जी सिद्धास्ततः मध्यवर्गीय थे । प्रसाद 
थी उगदशयाद आर यथायव्राद की बाद्धिक दाशनिकता के विरोध 
| उसके गहस्थवाद या धक्तिसिद्धान्त में दानों के अंश हों सक 


हिन्तु दानों का सीमाएँ नहीं £ और दानों की मूल दुःखार 
काण का भी निषय ४ | 
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हिन्दी-साहित्य के इतिहास में इसका नाम छायावाद पड़ा 
ओर ऐतिहासिक दृष्टि से इसमें उक्त दोनों वर्गों ( आदशेबाद ओर 
यथाथवाद ) की मध्यस्थता के चिह्न भी संभव है मिलें, किन्तु 
दाशेनिक दृष्टि से वह अद्वेत पर स्थित है और बे दोनों वाद ेत 
पर । प्रसादजी ने इस अन्तर का ही अधिक आग्रह किया हे । 
उनकी मीमांसा से प्रकट होता है कि छायावाद ऊपरी दृष्टि से तो 
यथाथवाद्‌-के ही निकट है. ( ऐसा कहते हुए उनका ध्यान आए- 
मिक आदशवादी छायावादियों की ओर नहीं गया, जिनकी एक 
प्रतिनिधि रचना 'साधना' है ) किन्तु प्रसादजी की सम्मति में 
यथार्थवाद श्रीहरिश्वन्द्र के भारत दुर्देशा! आदि में स्थूछ, बाह्य 
वणनों तक ही सीमित रहा, ओर दुःखग्रधान था.। छायावाद्‌ में 
“वेदना के आधार पर स्वानुभूतिमयी अभिव्यक्ति होने लगी।... 
ये नवीन भाव आन्‍्तरिक स्पशे से पुलकित थे । सूक्ष्म अभ्यन्तर 
भावों के व्यवहार में प्रचलित पद-योजना असफल रही । उनके 
लिए नंबीन शेली, नया वाक्य-विन्यास आवश्यक था !' 

यह प्रवछ नवीन उत्थान किसी मध्यवर्ग के मान का नहीं 
था। इसके लिए नव्य दशेन की आवश्यकता थी | यह नवीन 
दर्शन अद्ेत रहस्यवाद ही है, जिसके अल्ुसार विश्वस॒ुन्दरी प्रकृति 
में चेतनता का आरोप प्रचुरता से उपलब्ध होता है । यह प्रकृति 
अथवा शक्ति का रहस्यवाद है, जिनकी सोन्दयेमयी व्यज्ना चत्तें- 
मान हिन्दी में हो रही हे । छायावाद्‌ एक ऐतिहासिक आवद्य- 
कता भी है ओर दाशेनिक अम्युत्थान भी । प्रसादजी का यह स्पष्ट 
मत हे कि दाशेनिक दृष्टि से यह अभ्युत्थान प्राचीन रहस्यात्मक 
परंपरा में हे जिसे भूले भारत को बहुत दिन हो गये थे । 

ञ< >< ५९ 

"नाटकों का आरम्भा और 'रक्ष-मंच' पर प्रसादजी के दो 
नियन्ध प्रस्तुत पुस्तक में हैं, जिन्हें मूल में ही अध्ययन करने की 
, आवश्यकता हे। यहाँ उनका विवरण अधूरा ओर अप्रासब्विक 
भी होगा, क्‍योंकि उनमें व्याख्येय कोई विशेष वस्तु नहीं हे, सच- 
का-सव विवरणात्मक है । 
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र प्रश्त और भी विचारणीय हैं--वे चारों पहले हो 
निवन्ध (काव्य ओर कछा ) के हैं। वे प्रस्तुत पुस्तक के मूल 
प्रश्नों में से नहीं हैं, इसीलिए अब तक छूटे हुए थे; किन्तु 
अपने स्थान पर वे सभी महत्त्वपूर्ण हू । पहछा श्रर्नन कछा की 
परिभाषा और दूसरा मू्ते और अमूते आधार पर कलाओं वे 
वर्गीकरण का है। तीसरा काव्य पर राष्ट्रीय संस्कृति का प्रभाव 
ओर अन्तिम प्ररव काव्य में अनुभूति की प्रधानता- पर हे | 
'कला! शब्द का भारतीय व्यवहार पाश्चात्य व्यवहार से भिन्न है । 
यहाँ कछा केवल छन्द-रचना के अथ में व्यवह्गत हुईं, इसीलिए 
काव्य नहीं 'समस्यापूर्ति' की गणना कछा में की गई। स्पष्ट 
ही काव्य केवछ 'समस्यापूर्ति' नहीं है, समस्यापूर्ति या छन्द तो 
उसका वाहनमात्र हे--विना सवार का घोड़ा । पाश्चात्य अथ में 
का सवार सहित घोड़ा है ; इसलिए उसकी शिक्षा-दीक्षा ओर 
सामाजिक संस्कृति में उसका स्थान स्वभावतः भिन्न होना ही 
चाहिए । 
कलछाओं के वर्गीकरण का प्रइन कलछाओं के पाश्चात्य अर्थ में 
है। चित्र, सद्गीत, स्थापत्य, साहित्य आदि कछाओं के वर्गीकरण 
का कुछ क्रम आवश्यक है । हीगेछ ने कलछाओं के भूत आधार को 
लेकर उनकी सूद्मता आर स्थृछ्ता के विभेद से वर्गीकरण किया 
४, जिसके अनुप्तार अत्यन्त सक्ष्म, भावमय होने के कारण 
साहित्य का सर्वाच्च स्थान दिया गया है । ओर सघ से नीचे 
म्थापत्य का स्थान £ै, क्योंकि उसका उपकरण अपेक्षाकृत स्थूक 
है । यर्यां स्मर्ण रखना चाहिए कि यह विभाजन व्याचहारिक है 
।र इनसे खलाओं का वास्तविक उच्चता था सीचता का परिचायक 
नहीं। काब्य भी निम्नकाटि का हा सकता हैं। सुन्दर मूर्ति उससे 
कटी हद ऋयप्र्तु मानी जा सकती # । हीगेल का प्रयोजन 
इतना #ी & कि आर सब बातें बराबर हों, तो काथ्य का स्थान 
54 हाइइना अपेशए वा कारिएों सर्वाज्च होगा आर उसके 
गाय ऋगशः सद्त, भिन्न, सूर्नि कर स्थापत्य कब्यएँ होंगी। 
पफः फी सुठना यहाँ नहीं  । वह तो 


८9०5, ४ कव एकता के 3 # छा होड़ साफाण क 
है हक कं | + हैं| रथ 
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एक-एक कछावस्तु की समीक्षा द्वारा ही हो सकती हे । यहाँ तो 
केवल व्यावहारिक विभाग की चचो है । इस सम्बन्ध में . मतभेद 
के लिए विशेष स्थान मुझे नहीं दिखाई देता । 

तीसरा प्रश्न काव्य-साहिस्य पर राष्ट्रीय संस्कृति की छाप का 
हे । यह निश्चय है कि काव्य में राष्ट्र की स्थायी सांस्कृतिक ग्रवृत्तियों 
का प्रचुर प्रभाव पड़ता है | प्रसादजी ने इसका एक सुन्दर उदा- 
हरण भी दिया है---“यह्‌ स्पष्ट देखा जाता है कि भारतीय 
साहित्य में पुरुष-विरह विरछ है ओर विरहिणी का ही वर्णन 
अधिक है | इसका कारण हे भारतीय दाशैनिक संस्कृति । पुरुष 
सबथा निर्लिप्त ओर स्वतत्न हे । प्रकृति या माया उसे प्रवृत्ति 
या आवरण में लाने की चेष्टा करती है ; इसलिए आसक्ति का 
आरोपण जी में ही हे। 'नेव स्री न पुमानेप न चेवायम्‌ नपुंसकः' 
मानने पर भी व्यवहार में त्रह्म पुरुष हे, साया स्त्री धर्मिणी | ख्रीत्व 
में प्रवृत्ति के कारण नेसर्गिक आकपेण सान कर खझसे प्रार्थिनी 
बनाया गया है । देशान्तर ओर जात्य॑त्तर से इस प्रथा में भिन्नता 
भी पाई जाती हे। इसीलिए काव्य के देश-जाति-गत कुछ स्थायी 
उपलक्षण ((70०0५४९८॥॥४०॥५) मानने पड़ते हें | 

अन्तिम प्रश्न काव्य में अनुभूति या अभिव्यक्ति की प्रधानता 
विपयक है । अभिव्यंजनावाद अभिव्यक्ति की ही प्रधानता स्वीकार 
करता है, किन्तु प्रसादजी अनुभूति की प्रधानता मानते हैं । उन्होंने 
इस सम्बन्ध में हिन्दी के दो सर्वेश्रे"्ठ कवियों का उदाहरण सामने 
रखा है--सुरदास ओर गोस्वामी तुलसीदास का। वे पूछते 
हें--'कहा जाता है कि वात्सल्य की अभिव्यक्ति में तुलसीदास 
सूरदास से पिछड़ गये हैं। तो क्या यह मान लेना पड़ेगा कि 
तुलसीदास के पास वह कोश या शब्द्विन्यासपट्ठता नहीं थी, 
जिसके अभाव के कारण ही वे वात्सल्य की संपूर्ण अभिव्यक्ति 
नहीं कर सके ? प्रश्न का उत्तर भी बे देते हैं 'में तो कहँँगा, यही 
प्रमाण है आत्मानुभूति की प्रधानता का । सूरदास के वात्सल्य 
में संकल्पात्मक मोलिक अनुभूति की तीत्रता है, उस विपय की 
प्रधानता के कारण ।.. .. . तुलसीदास के हृदय में चारतविक अनु- 
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भूति तो रामचन्द्रजी की भक्त-रक्षण-समथ दयाटुता ६, न्यायपृर्ण 
इश्वरता है, जीव की शुद्धावस्था में पाप-पुण्यनिलिप्त कृप्णचन्द्र 
की शिशु मूति का झुद्धाइ्तवाद नहा । 
प्रसादजी का यह उत्तर सोलह आना सत्य है; किन्तु अभिव्य॑- 
जनावादियों का प्रश्न यह हे कि अनुभूति हे क्या वम्तु ! एक 
ओर तो कवि को अनुग्रेरित करने वाले सृष्टि के वस्तु-ब्यापार हें 
ओर दूसरी ओर है कवि का काव्य या अभिव्यक्ति । इन दानों 
के बीच में अनुभूति काव्य व्यापार में कहीं भी स्वतन्न नहीं हे । 
एक ओर वह वाह्य अभिव्यक्ति (संसार ओर उसके भावादियों) से 
प्रतिक्षण निर्मित होती है ओर दूसरी ओर काव्यामिव्यक्ति सें परि- 
णत होती है.। केवल अनुभूति काव्य का कोई उपादान नहीं । अनु- 
भूति चाहे जित्तनी हो, काव्य का निर्माण नहीं हो सकता | काव्य- 
निर्माण के लिए काव्यात्मक अभिव्यक्ति ही आवश्यक है | अभि 
व्यक्ति केबल रचनाकोशल नहीं हे, अनुभूतिपृ्ण रचनाकोशल हे । 
प्रसादजी का इस मत से कोई विरोध नहीं है, किन्तु वे 
इसको छान-बीन में उत्तरे नहीं हैं। हाँ, थे अभिव्य॑जनावादियों 
की भाँति अनुभूति को गोणता न देकर उसे मुख्य मानते हैं । 
अनुभूति का निमांण केसे होता है, यह तो प्रश्न ही दूसरा हे । 
वस्तुतः वे अनुभूति को मननशीछ आत्मा की असाधारण अबस्था 
मानते हैं, ओर अभिव्य॑ंजनावादियों की व्यक्त वाह्म प्रक्रियाओं को 
त्रिशेप महत्त्व नहीं देते । अभिव्यंज्ञनावादी क्रोस और रहस्यवादी 
असाद' में इतना ही मुख्य अंतर हे । 
अन्त में यह कहते हुए पुस्तक पाठकों के हाथ में रक्‍्खी 
जा रही है कि यह अपने ढद्ढ की अकेली रचना है, जो हिन्दी 
की अपनी मानी जाय ओर साहित्य के सुयोग्य विद्यार्थियों को 
स्नेह ओर विश्वासपृवेंक पढ़ने को दी जाय। निश्चय ही यह 
कहना मेरे लिए जितना सुखद है, आज उतना ही दः्खप्रद भी । 
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काव्य और कला 


अन्य निबन्ध्‌ 


काव्य ओर कला 


हिन्दी में साहित्य की आलोचना का इृष्टिकोण बढद्लछा हुआ 
सा दिखलाई पड़ता है । प्राचीन भारतीय साहित्य के आछोचकों 
की विचारधारा जिस क्षेत्र में काम कर रही थी, वह बतेमान 
आलछोचनाओं के क्षेत्र से कुछ भिन्न था। इस युग की ज्ञान- 
सम्बन्धिनी अनुभूति में भारतीयों के हृदय पर पश्चिम की विदे 
चनशेली का व्यापक प्रज्ञ॒त्व क्रियात्मक रूप में दिखाई देने छगा 
है; किन्तु साथ ही साथ ऐसी विवेचनाओं में प्रतिक्रिया के रूप 
में भारतीयता की भी दुह्ाई सुनी जाती है, परिणाम में, मिश्रित 
विचारों के कारण हमारी विचार-धारा अव्यवस्था के दलदर में 
पड़ी रह जाती है । काव्य की विवेचना में प्रथम विचारणीय 
विपय उसका वर्गीकरण हो गया है ओर उसके लिए सम्भवतः 
हेगेल के अनुकरण पर काव्य का वर्गीकरण कला के अन्तर्गत 
किया जाने लगा है | यह वर्गीकरण परम्परागत बिवेचनात्मक 
जेमेन दाशनिक शैली का वह विकास है, जो पश्चिम में भ्ीस की 
विचार-घारा और उसके अनुकूछ सोन्दर्य-चोध के सतत अभ्यास 
से हुआ है । यहाँ उसकी परीक्षा करने के पहले यह देखना 
आवश्यक है कि इस विचार-घारा और सौन्द्ये-बोध का कोई 
भारतीय मोलिऊ़ उद्गम है या नहीं । 

यह मानते हुए कि ज्ञान ओर सौन्दर्य-बोध विश्वव्यापी वस्तु 
हैं, इन के केन्द्र देश, काल और परिस्थितियों से तथा प्रधानतः 
संस्क्रति के कारण भिन्न-भिन्न अस्तित्व रखते हैं। खगोलबर्ती 
ज्योति-केन्द्रों की तरह आलोक के लिए. इनका परस्पर सम्बन्ध 
हो सकता है । वही आलोक शुक्र की उच्च्चछता और शनि की 
नीलिसा में सोन्द्ये-चोध के लिए अपनी अलग-अलग सत्ता बना 


लेता है । 
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भीगोलिक परिश्थितियाँ और काल की दीबंता तथा उसके 
द्वारा होने वाले सान्दय-सम्बनन्धी विचारों का सतत अभ्यास एक 
विशेष ढठत्न की रुचि उत्पन्न करता है, ओर वहीं रूचि सॉत्दर्य- 
अनुभूति की तुला बन जाती है, इसी से हमारे सजातीय विचार 
बनते हैं ओर उन्हें रिनग्घता मिलती है । इसी के द्वारा हम अपने 
रहन-सहन, अपनी अभिव्यक्ति का सामूहिक रूप से संस्कृत रूप 
में प्रदशेन कर सकते हैं। यह संस्क्रति विश्वत्राद की विरोधिनी 
नहीं ; क्रोंकि इसका उपयोग तो मानव-समाज़ में, आरम्मिक 
प्राणित्व-धर्म में सीमित मनोभात्रों को सदा प्रशत्त और बिकासो- 
नमुख बनाने के लिए होता है । संस्कृति मन्दिर, गिरला ओर 
मसजिद-विहीन प्रान्तों में अन्तःप्रतिष्ठित होकर सोन्‍न्द्ये-बोघ 
की बाह्य सत्ताओं का रुजन करती है । संस्कृति का सामूहिक 
चेतनता से, मानसिक शील ओर शिए्टाचारों से, मनोभावों से 
मौलिक सम्बन्ध है | धर्मा पर भी इसका चमत्कार-पूर्ण प्रभाव 
दिखाई देता है । इरशानी खलीफाओं के ही कला ओर विद्या- 
प्रेम तथा सोन्दयोनुभूति ने--जो उनकी मोलिक संस्कृति द्वारा 
उनमें विद्यमान थी--मरुभूमि के एकेश्वरवाद को सोन्द्ये से सज्ञा 
कर स्पेन ओर इजिप्ट तक उसका प्रचार किया, जिससे वतेमान 
यूरोपीय सोन्दय-बोध अपने को अछूता न रख सका । संस्कृति 
सोन्दय-बोध के विकसित होने की मोलिक चेष्टा है । 

इसलिए साहित्य के विवेचन में भारतीय संस्कृति और 
तदनुकूछ सोन्दयोर्चुभूति की खोज अप्रासद्षिक नहीं, किन्तु आब- 
इयक हे । साहित्य में सोन्दर्य-बोध सम्बन्धी रुचि-सेद का वह 
उदाहरण बड़ा मनोरक्षक है, जिसमें जहाँगीर ने शराब पीते हुए, 
खुसरो के उस पद्म के गाने पर कव्बार को पिठवा दिया था, 
जिसका तात्पय एक खण्डिता का अपने प्रेमी के प्रति उपाल्म्भ 
था । जहाँगीर ने उस उक्ति को प्रेमिका के प्रति समझ कर अपन! 
क्रोध प्रकट किया था। मौलाना ने समझाया कि खुसरो भारतीर 
कवि हैँ, भारतीय साहित्यिक रुचि के अनुसार उसने यह स्त्री व 
उपाल्म्भ पुरुष के प्रति वर्णन किया है, तब जहाँगीर का क्रोध 


( रे ) 


ए्डा हुआ | यह रुचिमेंद सांस्कृतिक है । यहाँ पर यह विषेचन 
हीं करना है कि ऐसा उपाल्म्भ पुरुष को र्ली के प्रति देना 
वाहिए या स्त्री को पुरुष के प्रति ; किन्तु यह स्पष्ट देखा ज्ञाता 
है कि भारतीय साहित्य में पुरुष विरह-विरल हे ओर विरहिणी 
फा ही वर्णन अधिक दे । इसका कारण हे भारतीय दाशनिक 
संस्कृति | पुरुष सबेया निर्लिप्त ओर ख्तंत्र हे । प्रकृति या माया 
उसे प्रवृत्ति या आवरण में लाने की चेष्टा करती हे; इसलिए 
आसक्ति का आरोपण स्त्री में ही है। नेव की न पुमानेप न चैवायम्‌ 
नपुंसकः सानने पर भी व्यवहार में ज्रह्म पुरुष हे, माया ख्री- 
धर्मिणी । ऋ्लीत्व में प्रवृत्ति के कारण नेसर्गिक आकपंण मान कर 
उसे प्रार्थिनी बनाया गया है । 
' यदि हम भारतीय रुचि-सेद को लक्ष्य में न रखकर साहित्य 
की विदवेचना करने लगेंगे, तो जहॉाँगीर की ही तरह प्रमाद कर 
चेठने की आशंका है । तो भी इस प्रश्॑ंग में यह बात न भूलनी 
चाहिए कि भारतीय संस्कृत वाहःमय में समय-चक्र के प्रत्यावर्तनों 
के द्वारा इस रुचि-मेद में परिवतेनों का आभास मिलता है। ऊपर 
की कही हुई सम्भावना या साहित्यिक सिद्धान्त मायावाद के प्रध- 
लता प्राप्त करने के पीछे का भी हो सकता है ; क्योंकि कालिदास 
मे रति का करुण विप्ररृम्भ वर्णन करने के साथ ही साथ अज का 
सी विरह वणन किया है ओर मेचदूत तो विरही यञ्ष की करुण 
भाव ज्यंजना से परिपृ्णे एक प्रसिद्ध अमर कृति हे । 
इस प्रकार काल-चक्र के महान प्रत्यावत्नों से पूण भारतीय 

चाहसय की सुरुचि-सम्बन्धी विचित्रताओं के निदशन बहुत से 
मिलेंगे । उन्हें बिना देखे ही अत्यन्त शीघ्रता में आजकल अमुक 
वस्तु अभारतीय है. अथवा भारतीय संस्क्रति सुरुचि के विरुद्ध है, 
कह देने की परिपाटी चल पड़ी है । विज्ञ समालोचक भी हिन्दी 
की आलोचना करते-करते 'छायावाद, 'रहस्यवाद! आदि वादों की 
कल्पना कर के उन्हें विजातीय, विदेशी तो प्रमाणित करते ही हैं, 
यहाँ तक कहते हुए छोग सुने जाते हैं. कि वर्तेमान हिन्दी कविता ' 
में अचेतनों में, जड़ों में, चेतनता का आरोप करना हिन्दीवालों ने 


( ४ ) 


अँगरेजी से लिया है. ; क्‍योंकि अधिकतर आलोचकों के गीत का 
टेक यही रहा है कि हिन्दी में जो कुछ नवीन विकास हो रहा है 
बह सच बाह्य वस्तु ( 0९०७७ शाॉशाशा। ) हे । कहीं अँगरेजी 
में उन्होंने देखा कि गाड इज़ लव | फिर क्‍या । कहीं भी 
हिन्दी में इंश्वर के प्रेम-रूप का वर्णन देख कर उन्हें अँगरेजी के 
अनुवाद या अनुकरण की घोपणा करनी पड़ती है । उन्हें क्या 
माल्म कि प्रसिद्ध बेदान्त-ग्न्थ पद्नदशी में कहा हे अयमात्मा परा- 
नन्दः परप्रेमास्प्द बतः थे भूल जाते हैं कि आनन्द्वद्धेन ने हजारों 
वबष पहले लिखा हे--- 
भावानचेतनानपि चेतनवचेतनानचेतनवत्‌ , 
व्यवहास्यति यथेष्ट सुकवबि) काच्ये स्वतन्त्रतया | 
ऐसे ही कुछ सिद्धान्त पिछले काछू के अलंकार और रीति- 
प्न्‍्थों के अस्पष्ट अध्ययन के द्वारा और भी बन रहे हैं। कभी 
ह सुना जाता है कि भारतीय साहित्य में दःखान्त और तथ्यवादी 
साहित्य अत्यन्त तिरस्कृत हैं | शुद्ध आध्शेवाद का सुखान्त प्रच॑ध 
ही भारतीय संस्कृति के अनुकूछ है । तब मानो ये आलोचकगण 
भारतीय संस्कृति के साहिल्य-सम्बन्धी दो आलोकस्तम्भों, महा- 
भारत आर रामायण की ओर से अपनी आँखें बन्द कर लेते हैं | . 
ये सब भावनाएं साधारणतः हमारे विचारों की संकीणेता से और 
प्धानतः अपनी स्थछूप-विस्म्ृति से उत्पन्न हैं । सांस्कृतिक सुरुचि 
का, समय-समय पर हुए विशेष परिवतेनों के साथ, विस्तृत और 
पृण विवरण देना यहाँ मेरा उद्देठय नहीं हे । 
हमारे यहां इसका वर्गीकरण भिन्न रूप से हुआ । काउ्य- 
मीमांसा से पता चलता है कि भारत के दो प्राचीन मह।नगरों 
दो तरह को परीक्षाएं अछग-अलछग थीं । काव्यकार-परीक्षा उद्ध 
ग्रिनी में आर शास्रकार-परीक्षा पाटलिपुत्र में होती थी । 
तरह भारताय ज्ञान दा प्रधान भागों में विभक्त था। काव्य की 
गणना विद्या में थी और कछाओं का वर्गीकरण उपविद्या में था । 


कलछाओं का कामसूत्र में जो विवरण मिलता हे 
चित्र नथा अनक प्रकार की 


श्र श 


उसमे सज्ञीत ओर 
ललित कछाओं के साथ-साथ काव्य- 
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समस्या-पूरण भी एक कछा है; किन्तु वह समस्यापृरति ( शछोकत्य 
समत्या ऐरणम्‌ मीढ़ार्यम बादाम थे ) कोतुक और वादविवाद के 
कांशल के लिए होती थी । साहित्य में बद एक साधारण श्रेणी 
का काशल मात्र समझ्ती जाती थी। कलम से जो अर्थ पाश्चात्य 
विचारों में लिया जाता है बसा भारतीय दृष्टिकोण में नहीं । 

तान के वर्गीकरण में पत्र ओर पश्चिम का सांस्कृतिक रुचि 
भेद विलक्षण है | प्रचलित दिक्षा के कारण आज हमारी चिन्तन- 
धारा के विकास में पाश्चात्य प्रभाव ओतग्रोत है, ऑर इसलिए 
हम बाध्य हो रहे है. अपने न्ञान-सम्बन्धी प्रतीकों को उसी दृष्टि से 
देखने के लिए । यह कहा जा सकता हे कि इस प्रकार के 
विवेचन में हम केवल निरुपाय होकर ही प्रग्बत्त नहीं होते; किन्तु 
विचार-विनिमय के नये साधनों की उपस्थिति के कारण संसार 
की विचार-धारा से कोई भी अपने को अछूता नहीं रख सकता । 
इस स्चेतनता के परिणाम में हमें अपनी सुरुचि की ओर 
प्रत्याववन करना चाहिए। क्‍योंकि हमारे मालिक ज्ञान-प्रतीक 
टुबेल नहीं है । 

हिन्दी में आलोचना कछा के नाम से आरम्भ होती है। और 
साधारणतः हेगेछ के मतानुसार मृूत्ते और अमृत विभागों के द्वारा 
कलाओं में लघुत्व और महत्त्व समझा जाता है. । इस विभाग में 
सुगमता अवश्य हे; किन्तु इसका ऐतिहासिक ओर वेज्ञानिक विवे- 
चन होने की संभावना जेसी पाश्चात्य साहित्य में हे चेसी भार- 
तीय साहित्य में नहीं | उनके पास अरस्तू से लेकर वर्तमान काछ 
तक की सोन्दर्योनुभूति-सम्बन्धिनी विचार-घारा का क्रमविकास 
आर प्रतीकों के साथ-लाथ उनका इतिहास तो हे ही, सबसे अच्छ 
साधन उनकी अविच्छिन्न सांस्कृतिक एकता भी हे | हमारी भाप 
के साहित्य में वेसा सामझस्य नहीं हे । वीच-बीचमें इतने अमाः 
या अंधकार-काल हैं कि उनमें कितनी ही विरुद्ध संस्कृतियाँ भार 
तीय रद्गस्थल पर अबतीण ओर छोप होती दिखाई देती ६ 
जिन्होंने हमारी सोन्द्योनुभूति के प्रतीकों को अनेक प्रकार 
विकृत करने का ही उद्योग किया है । 
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हो । उन की विचार-पद्धति में कविता की आवश्यकता सड्जीत के 
लिए है। संभवतः अमूत्ते सल्जीत आभ्यन्तर ओर मूत्ते शरीर 
वाह्म इन्हीं दोनों आधारों पर कहा की नींव ग्रीस के विचारकों ने 
रक्‍्खी; सो भी विलकुछ भोतिक दृष्टि से--अध्यात्म का उस में 
सम्पक नहीं । इसी लिए प्लेटों का शिष्य अरस्तू कछा फो अनु- 
करण (779907 ) मानता है । लोकोत्तर आनन्द की सत्ता 
का विचार ही नहीं किया गया । उसे तो शुद्ध दर्शन के लिए सुर- 
'छ्षित रकखा गया। 
कोटिल्य की तरह छोकोपयोगी राजशाञ्र को प्रधान मानते 
हुए व्यक्तिगत जीवन के स्वास्थ्य के लिए प्लेटो सद्जीव ओर 
व्यायाम को मुख्य उपादेय विद्या की तरह ग्रहण करता हे । सद्भीत 
का मन से ओर व्यायाम का शरीर से सीधा सम्बन्ध जोड़ कर 
चह लोक-यात्रा की उपयोगी वस्तुओं का सद्ठुलन करता है । 
वर्तमान काल में सोन्दर्य-बोध की दृष्टि से यह चर्गीकरण 
अपना अलग विचार विस्तार करने लगा हे । इस के आविभोवक 
हेगेल के मतानुसार कला के ऊपर धम्म-शासत्र का ओर उस से भी 
ऊपर दशेन का स्थान हे । इस विचार-धारा का सिद्धान्त हे कि 
मानव सोन्दर्य-बोध के द्वारा इश्वर की सत्ता का अनुभव करता है । 
फिर धमम-शासत्र के द्वारा उस की अभिव्यक्ति छाभ करता है | फिर 
शुद्ध तक ज्ञान से उस से एकीमूत होता है । 
यह भी विचार का एक कोटिक्रम हो सकता हे; परन्तु 
भारतीय विचार-धारा इस सम्बन्ध में जो अपना मत रखती हे वह 
विलक्षण ओर अभूतपूर्व है । काव्य के सम्बन्ध में यहाँ की 
प्रारम्भिक ओर मोलिक मान्यता कुछ दूसरी थी। उपनिपद्‌ में कहा 
हे--तदेतत्‌ सत्यम्‌ मंत्रेपु कर्माणि कवयो यान्यपस्यंस्तानि च्रेतायाम्‌ बहुधा 
सन्‍्ततानि। कबि ओर ऋषि इस प्रकार प्योयवाची शब्द प्राचीन काल 
में माने जाते थे | ऋषयो मन्र द्रशरः | ऋषि लोग या मन्रों के कवि 
उन्हें देखते थे। यही देखना या दशन कवित्व की महत्ता थी । 
( इतना विराद बाडइमय और प्रवचनों का वर्णमाल्य में स्थायी 
। रूप रखते हुए भी कविता शुद्ध अमूत्ते नहीं कही जा सकती | 
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मृत्त और अप थे संम्पन्ध में उनिषद में कहा रिहा शक 
र्पे मृत चैबामु्ने थे मी चागोें लन्‍झादागवह ( २००६ 2) 
मृत्ते, नखर और अमृत्त, अधिनशर दानों ला शम क रुक 5 ) 
वायु आर आकाश अमृत, अधिनश्वर है; इन से चर मूल झा 
श्वर (पविर्तनशीर) है । इस तरह मृत आर अनूच का भांतिक 
सेंद्र मानते हुए भी रूप दोनों में ही माला गया ६। तेवर सह 
विश्वास होता हे कि हमारे यहाँ रूपकफी साधागग परिमाता से 
विलक्षण कल्पना हे । क्योंकि बृहदारण्यक से टिस्रा है: 
से आदित्य कसप्मिन प्रतिट्रित इति लक्ष॒त्ति के न्‍्मझु चटः नाते: 
प्ितमिति रुपेप्विति चश्षपादि रुपाणि पश्यति कव्मियु रूगणय प्रत्ताउता- 
नीति हृदय इति हो वाच हुदयेनट्िस्पाणि जानाति छहदने व्पाणि 
प्रतिष्ठितानि । 
वह आदित्य आलोक-पुञ्र आँखों में प्रतिष्ठित ६ । आँखों 
की प्रतिष्ठा रूप में है ओर रूप-महण का सामथ्ये, उस की स्थिति, 
हंदय में है। यह निर्वेचन सूत्ते ओर अमू्त दोनों में रूपत्व का 
आरोप करता है ; क्योंकि चाक्षप्‌ प्रत्यक्ष से इतर जो चायु ओऑर 
अन्तरिक्ष अमूत्ते रूप हैँ“उन का भी रूपानुभव हृदय ही करता हे । 
इस दृष्टि से देखने से मृत्ते ओर अमृत की सोन्दये-बोध सम्बन्धी 
दो धारणाएँ अधिक महत्त्व नहीं रखतीं। सीधी वात तो यह हे 
कि सीन्द्य बोध बिना रूप के हो ही नहीं सकता । सोन्द्य की 
अनुभूति के साथ ही साथ हम अपने संवेदन को आकार देने के 
'लिए, उन का प्रतीक बनाने के लिए बाध्य हैं। इसलिए अमूत्ते 
सान्दय-बोघ कहने का कोई अथे ही नहीं रह ज्ञाता | 
म्रीक छोगों के सोन्दर्य-चोध में जो एक क्रम विकास दिख- 
लाई पड़ता हे उस- का परिपाक संभवतः पश्चिम में इस विचार- 
प्रणाली पर हुआ है कि मानव-स्वभाव सोन्दर्यानुभूति के द्वारा 
क्रमविकास करता है ओर स्थूछ से परिचित होते-होते सूक्ष्म की 
ओर जाता है । इस में स्वगें ओर नरक का, जगत्‌ की जटिल्ता 
से परे एक पवित्रता और महत्त्व की स्थापना का मानसिक उद्योग 
दि्खिलाई देता है। ओर इस में ईसाई धार्मिक संस्कृति ओतप्रोत है । 
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कछुपित और मूचे संसार निम्न कोटि में, अमृत्ते ओर पवित्न 
ईश्वर का स्वगे इस से परे ओर उच्च कोटि में । 

भारतीय उपनिपदों का प्राचीन ब्रह्मवाद इस मूत्ते विश्व को 
त्रह्म से अलग निऊष्ट स्थिति में नहीं मानता । बह विश्व को ब्रह्म 
का स्वरूप बताता है-- 


ब्रद्मेवेदमम्रत॑ पुरस्तात्‌ ब्रह्मश्राइश्षिणतश्रोत्तरेण | 
अधश्रोध्व॑ च प्रसृतं ब्रह्मेद विश्वमिदं वरिष्ठम्‌ ॥ 

आगमों में भी शिव को शक्ति विग्नही मानते हैं। ओर यही 
पक्की अद्वेत-भावना कही गई हे; अर्थात--पुरूष का शरीर प्रकृति 
हे। कदाचित्‌ अद्धेनारीश्वर की संश्छिप्ट कपुना का मूल भी यही 
दाशनिक विवेचन हे । संभवतः पिछले काछ में मनुप्य की सत्ता 
को पृूण मानने की प्रेरणा ही भारतीय अवतारवाद की जननी हे । 
कला के इसाई आलछोचक हेवेल ने सम्भवतः इसी लिए कहा हे 
कि--]6 निामता ता॥ए5ड 70 दाइच्ाटलांता 9९6ए०९९८ा 
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पूर्व, भाश्त से पत्चिस का यह मौलिक मतभेद है | यही;कारण 
है कि पश्चिम स्त्र्गीय साम्राज्य की घोषणा करते हुए भी अधिक- 
तर भोतिक या गा8ं८7०॥500 बना हुआ है और भारत मूर्ति- 
पूजा ओर पद्च-महायज्ञों के क्रियाकाण्ड में भी आध्यात्म-भाव से 
अनुप्राणित है । 

यही कारण है कि ग्रीस द्वारा प्रचलित पश्चिमी सोन्दर्यानुभूति 
वाह्म को, मूत्ते को, विशेषता दे कर उस की सीमा में ही उसे पूर्णे 
बनाने की चेष्टा करती हे ओर भारतीय विचार-धारा ज्ञानात्यक 
होने के कारण मूत्ते ओर अमूच्ते का भेद हटाते हुए बाह्य ओर 
आभ्यन्तर का एकीकरण करने का प्रयक्ष करती है । 

ऊपर कहा जा चुका हे कि सोन्दये-बोध में पाश्चात्य बिबे- 
चकों के मतानुसार मृत्ते ओर अमृत्ते सेद्‌ सम्बन्धी कल्पना विदे- 
चन की रीढू वन रही है। जब यह अमूत्ते के साथ सोन्दये- 
शासत्र का सम्बन्ध ठहराती है, तो दुर्बलता में प्रस्त होने के कारण 
अपने को स्पष्ट नहीं कर पाती । इस का कारण यही है कि वे 
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(मन संकल्प ओर व्कल्पात्मक है । विकल्प विचार की परीक्षा 
करता है । तके-वितर्क कर लेने पर भी किसी संकल्पात्मक प्रेरणा 
के ही द्वारा जो सिद्धान्त बनता है वही शास्त्रीय व्यापार है। अनु- 


मीकीएी 2 3 पडता प८- कं परत कक बात ७ शक भा तय उप लतलकक कद ालऋफगा "पार मा आकआ 


शल्सम्बन्धी ज्ञान को इसी लिए विज्ञान मान सकते हैं कि 
उसके मूल में वरीक्षात्मक तको की ओररणा दे और उन का-कोटि-कम- 
स्पष्ट रख्ता-.है।व 

(काव्य आत्मा की संकल्पात्मक अनुभूति है, जिस का सम्बन्ध 
विदलेपषण, विकल्प या विज्ञान से नहीं है | वह एक श्रेय-मयी प्रेय 
रचनात्मक ज्ञान-बारा है |)विश्छेषणात्मक तका से ओर विकल्‍प के 
आरोप से मिलन न होने के कारण आत्मा की मनन क्रिया जो 
वाद्य रूप में अभिव्यक्ति होती हे वह निःसन्देह प्राणमयी ओर 
सत्य के उभय लक्षण प्रेय ओर श्रेय दोनों से परिपृ्ण होती है । 

इसी कारण हमारे साहित्य का आरम्भ काव्यमय है । वह 

एक द्र॒ष्टा कवि का मुन्द्र दशन है । संकल्पात्मक मूल अनुभूति 
कहने से मेरा जो तात्पये है उसे भी समझ लेना होगा । ( आत्मा 
की मनन-शक्ति की बह असाधारण अवस्था जो श्रेय सत्य को उस 
जल है कि कया बन कस मूल अनुभूति कही जा सकती है । कोई भी यह प्रश्न कर 
सकता हैं. कि संकल्पात्मक मन को सब अनुभूतियाँ श्रेय और प्रेय 
दोनों ही से पूण होती हैं, इस में कया प्रमाण है ? किन्तु इसी 
लिए साथ ही साथ असाधारण अवस्था का भी उल्लेख किया गया 
है । असाधारण अवस्था युगों की समष्टि अनुभूतियों में अन्तर्नि- 
हित रहती हे; क्‍योंकि सत्य अथवा श्रेय ज्ञान कोड़े व्यक्तिगत 
सत्ता नहीं; वह एक शाश्वत चेतनता है, या चिन्मयी ज्ञान-धारा 
है, जो व्यक्तिगत स्थानीय केन्द्रों के नष्ट हो जाने पर भी निर्विशेष 
रूपसे विद्यमान रहती है । प्रकाश की किरणों के समान भिन्न-मिन्न 


संस्क्ृतियों के दपेणमें प्रतिफित हो कर चह आलोक को सुन्दर 
ओर ऊज्नेस्वित बनाती है । 


( १२ ) 


ज्ञान की जिस मनन-धांरा का विकास पिछले काछ में परस्प- 
रागत तकीा के द्वारा एक दूसरे रूप में दिखाई देता है. उसे हेतु 
विद्या कहते हे, किन्तु बेदिक साहित्य के स्वरूप में उपां सृक्त ओर 
नारदीय सूक्त इत्यादि त्था उपनिपदों में अधिकांश संकल्पात्मक 
प्रेणाओं की अभिव्यक्ति हैं । इसी लिए कहा हे--तन्मे मनः 
शिवसंकल्पमस्तु ] 

कला को भारतीय द्रष्ठि में उपविद्या मानने का जो प्रसड्ग आता 
है उस से यह प्रकट होता है कि यह विज्ञान से अधिक सम्बन्ध 
रखती है । उस की रेखाएँ निश्चित सिद्धान्त तक पहुँचा देती 
हैं | संभवतः इसी लिए काव्य-समस्या-पूरण इत्यादि भी छन्दशार 
ओर पिक्छल के नियमों के द्वारा बनने के कारण उपविद्या-कला के 
अन्तगत माना गया है । हन्‍्दशात्र काव्योपजीबी-कछा का शारू- 
हे। इस लिए यह भी विज्ञान का अथवा शास्त्रीय बिपय 
वास्तुनिमाण, मूर्ति ओर चित्र शाल्रीय दृष्टि से शिल्प कहे जाते 

आर इन सब की विद्येपता भिन्न-भिन्न होने पर भी, ये सब एक 
वर्ग की वस्तु है । 

भव/्त शिक्यिनों छोक़े चतुर्धा स्व सत्र कर्मभि: स्थपतिःसूत्रग्माही च 
व्किस्तलकलथा । (मवमतम्‌ ५ अध्याय ।) चित्र के सम्बन्ध में भी 
जित्रामासमिति ख्यातं पूर्व: दिल्प विद्यारंदें: ( शिव्यरन अध्याय ६ )। 

से तरह बास्तुनिमाण, मूत्ति आर चित्र शित्पशाम्र के अन्तर्गेत्त हैं | 

काव्य के प्राचीन आलोचक दण्डि ने कटा के सम्बन्ध में 

लिखा है--दत्यगीनप्रमतव; कछाकामार्थ संश्रया: ( २-१६२ ) नृत्य 


गाव आदि कझाएँ कामाश्रय कलाएँ हैं । और इन कछाओं की 
सहंग्या भी थे ६० बनाने ४, जैसा कि कामशाम्र या तन्‍्तों में कहा 
गया £ै । एस्खे कम लग॒:यढ़ि बिगेबः साथ नोयताम ( ६-१७१ ) | 
हख्याइश में दण्टि ने ऋलाग्मात्र के माने हुए सिद्धान्तों में प्रभाव 
ने झरने के लिए कहा है; अर्थात--काव्य में यदि इन कलाओं 
या काट कम्फेग्य हो नो उसी काल के मतानुसार । इस से प्रकट 
दे। जाता £ द्वि काब्य और कर्ण भिन्न वर्ग की बग्तु ह। नतउ्शान 
आजा 
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की व्याख्या करते हुए अभिनव गुप्त कहते हैं---कला गीत वाद्या- 
दिका । इसी से गाने वजाने वालों को अब भी कलावन्त कहते हैं। 

भामह ने भी जहाँ काव्य का विपय सम्बन्धी विभाग किया 
हे वहाँ वस्तु के चार भेद सानते हें---देव-चरित शंसि, उत्पाद, 
कछाश्रय ओर शाखाश्रय । यहाँ भामह का तात्पयय है कि कला 
सम्बन्धी विषयों को लेकर भी काव्य का विस्तार होता है । काव्य 
का एक विषय कला भी हे । इस प्रकार हम देखते हैं. कि कल्म 
चर्गीकरण हमारे यहाँ भिन्न रूप से हुआ है । 

कछाओं में सड्डीत को लोग उत्तम मानते हें क्‍योंकि इस में 
आनन्दांश वा तल्लीनता की मात्रा अधिक है; किन्तु है यह शुद्ध 
ध्वन्यात्मक । अनुभूति का ही वाडःसय अरफुट रूप है । इसलिए 
इस का उपयोग काव्य के वाहन रूप में किया जाता है, जो काव्य 
की दृष्टि से उपयोगी ओर आकर्षक है । 

सड़ीत के द्वारा मनोभावों की अभिव्यक्ति केचर ध्यन्यात्मक 
होती हे । वाणी का सम्भवतः बह आरम्भिक स्वरूप हे । वाणी 
के चार भेद प्राचीन ऋषियों ने माने हैं। चत्वारि वाक्परिमिता पदानि 
तानि विवुव्वाह्मणा ये मनीपिणाः | गुहान्नीणि निहिता नेड्भयन्ति, तुरीया वां 
मनुष्या वदन्ति ( ऋग्वेद ) वाणी के ये चार भेद आगे चल कर 
स्पष्ट कर दिये गये, ओर क्रमशः इन का नाम परा, पश्यन्ती, 
मध्यमा ओर बेखरी आगमशाख्त्रों में मिछता है । परा, पर्यन्ती 
और मध्यमा गुहा निहित हैं। बेखरी वाणी मनुष्य बोलते हैं । 
शास्त्रों में पता वाणी को नाद रूपा शुद्ध अहँ परामशे मयी शक्ति 
माना है | पश्यन्ती वाच्य और वाचक के अस्फुट विभाग, चतन्य 
प्रधान, द्रष्टा रूपवाली हे | मध्यमा वाच्य ओर बाचक का विभाग 
होने पर भी चुद्धि प्रधान दशेन स्वरूपा द्रष्टा ओर दृश्य के अन्तराल 
में रहती हे । बेखरी स्थानकरण ओर प्रयत्न के बल से स्पष्ट हो कर 
वर्ण की उच्चारण शेली को ग्रहण करनेवाली दृश्य प्रधान होती हे । 

न्रहदारण्यक्‌ में कहा हे---बद्किशाविज्ञातं प्राणस्य तदरूप॑ प्राणो- 
द्विज्ञात: प्राण एनं तद्भूत्वाइवति ! प्राण शक्ति सम्पूर्ण अज्ञात बस्तु 
फो अधिकृत करती है। वह अविज्ञात रहस्य है। इसी लिए उस का 


( १४ ) 


नित्य नूतन रूप दिखाई पड़ता है । फिर यत्‌ किश्व विज्ञातं याचत्त- 
द्रप॑ बाग्घि विज्ञाता वागेन॑ तद्भूव्वाउ्वति, जो कुछ जाना जा सका 
वही वाणी है; वाणी उस का स्वरूप धारण कर के, उस ज्ञान की 
रक्षा करती है । 
ज्ञान सम्बन्धी फरणों का विवेचन करने में भारतीय पद्धति 
ने परीक्षात्मक प्रयोग किया है । स्वप्रमितिक के ज्ञान के लिए पाँच 
इन्द्रियाँ प्रत्यक्ष हैं। उन्हीं के द्वारा संवेदन होता है, उन में तन्मात्रा 
के क्रम से वाह्य पदार्थों के भी पाँच विभाग माने गये हैं । आका- 
शाद वायुः वाले सिद्धान्त के अनुसार आकाश का गुण शब्द ही 
इधर ज्ञान के आरम्भ में है । जो कुछ हम अनुभव करते हैं. वाणी 
उसका रूप है | यह वाणी का विकास वर्णा में पूण होता है ओर 
वर्णों के लिए आभ्यन्तर और बाह्य दो प्रयत्न माने गये हैं। आम्य- 
न्तर प्रयत्न उसे कहते हैं जो वर्णो की उत्पत्ति से प्राग्भावी वायु 
व्यापार है । ओर वार्णोत्तत्ति कालिक व्यापार को बाह्य प्रयत्त 
कहा जाता है । यह वाडःमय अभिव्यक्ति, मनन की प्राणमयी 
क्रिया, आत्मानुभूति की प्रकट होने की चेष्टा है । इसी लिए उप- 
निपदों में कहा गया हे--य एकोड्वर्णों बहुधा शक्तियोगात्‌ वर्णानने- 
कान्निहिता्थों दधाति विचेति चान्ते विश्वमादी स देवः स नो बुद्धया 
शुभया संयुनक्तु | भावों को उ्यक्त करने का मोलिक साधन वाणी 
है । इसी लिए वही प्रकृत है । 
आय-साहित्य में उन वर्णा के संगठन के तीन रूप माने गये 
हँ-ऋक - पद्म॑त्मक, यजु ८ गद्यात्मक और साम ८ संगीतात्मक । 
वेदिकाश्व द्विविधा: प्रगीता अग्रगीताश्व । तत्र प्रगीताः सामानि, अप्रगी- 
ताश्व द्विविधा: छन्दोवद्धासद्विल्क्षणाश्र | तत्र प्रथमाऋच: द्वितीया यजूंषि। 
( सर्वद्शन संग्रद ) यही आरय-बाणी की आरम्भिक उच्चारण शैली 
हे, जो दूसरों के आस्वाद के लिए श्रव्य कही जाती है । 
काव्य को इन आरम्मिक तीन भागों में विभक्त कर लेने पर 
उस की आध्यात्मिक या मोलिकि सत्ता का हम स्पष्ट आभास पा 
जात है, ओर यही वाणी--जेसा कि हम ऊपर कह आये हैं--- 
आत्मानुभूति की मालिक अभिव्यक्ति हे | 


( २५ ) 


वाणी के द्वारा अनुभूतियों को व्यक्त करने के बाद एक अन्य 
प्रकार का भी प्रयक्ष आरम्भ होता है । दूर रहनेवाले, चाहे यह. 
देशकाल के कारण से ही हो, केवल व्यष्टि का आश्रय लेनेवाली 
उन्चारणात्मक वाणी का आनन्द नहीं ले सकते | इसलिए वह व्यक्ति 
द्वारा प्रकट हुई आत्मानुभूति सामूहिक या समष्टि भाव से विस्तार 
करने का प्रयत्र फरती है । ओर तब चित्र, लिपि, वक्षण इत्यादि 
सम्बन्धी अपनी वाद्य सत्ता को बनाती हे । 

ऊपर कहा जा चुका है कि कछा को भारतीय हष्टि में उप- 
विद्या माना गया है । आगमों के अनुशीलन से, कला को अन्य 
रूप से भी बताया जा सकता है । शेवागमों में ३६ तत्त्व माने 
गये हैँ, उन में कला भी एक तत्त्व है । इश्वर की कर्ेत्व, सर्वज्ञत्व, 
पृणेत्व, नित्यत्व ओर व्यापकत्व शक्ति के स्वरूप कछा, विद्या, राग, 
नियति और काल माने जाते हैं। शक्ति संकोच के कारण जो 
इन्द्रिय-द्वार से शक्ति का प्रसार एवं आकुंचन होता है, इन व्यापक 
शक्तियों का वही संकुचित रूप बोध के लिए है। कला संकुचित 
कठेत्व शक्ति कही जाती है। भोजराज ने भी अपने तत्त्व-प्रकाश 
में कहा हे---व्यज्ञयति कर्तृशक्ति कलेति तेमेंह कथिता सा | 

शिव-सृत्र-विमर्शिनी में क्षेमराज ने कला के सम्बन्ध में अपना 
विचार यों व्यक्त किया हे-- 

कलयति स्व स्व॒रूपा वेशेन तत्तद्‌ वस्तु परिच्छिनत्ति इति कछा 
व्यापार: । इस पर टिप्पणी है।+--- न्‍ 

कल्यति, स्वरूपं आवेशयति, वध्तुनि वा तत्र-तत्र प्रमातरि कलनमेव 
कला अथोत्‌--नव-नव स्वरूप प्रथोल्लेख शालिनी संबित्‌ वस्तुओं 
में य। प्रमाता में स्व॒ को, आत्मा को परिमिति.- रूप में प्रकट करती 
है, इसी क्रम का नाम कला है । 

स्व को कलन करने का उपयोग, आत्म-अनुभूति की व्यंजना 
में प्रतिभा के द्वारा तीन प्रकार से किया है--अनुकूछ, प्रतिकूल 
ओर अद्भुत । ये तीन प्रकार के प्रतीक विधान काव्य जगतू में 
दिखाई पड़ते हैं। अनुकूछ, अथात्‌ ऐसा हो । यह आत्मा के 
-बिज्ञात अंश का गुणनफल है। प्रतिकूल, अथोत्‌ ऐसा नहीं । 


( १२७ 9) 

विन्यास में कोशलूपृ्ण होमे फे फारण प्रेय भी होता 6 | रूप के 
आवरण में जो वस्तु सबिद्दित हे वद्दी तो प्रधान दोगी। इसका 
एक उदाहरण दिया जा सकता हैं । कहा जाता हु कि वात्सल्य की 
अभिव्यक्ति में तुलसीदास सरदास से पिछड़ गये है. । तो क्या 
यह सान लेना पड़ेगा कि तुल्सीदास के पाप्त वह काल या श 
विन्यास पटुता नहीं थी, जिसके अभाव के फारण ही व्‌ वात्सल्य 
की सम्पूर्ण अभिव्यक्ति नहीं कर सके ? 

किन्तु यह बात तो नहीं है । सोलह मात्रा के छन्द में अन्त- 
भावों को प्रकट करन की जो विदग्धता उन्होंने दिखाई हे बह 
कविता संसार में प्िरल है । फिर क्‍या कारण छोे कि रामचन्द्र के 
वास्सल्य-रस की अभिव्यंजना उतनी प्रभावशालिनी नहीं हुई, 
जितनी सूरदास के श्याम की ? में तो कहूँँगा कि यही प्रमाण हैं: 
आत्मानुभूतिकी प्रधानत। का । सूरदास के वात्सल्य में संकल्पात्मक 
मोलिक अनुभूति की तीत्रता है; उस विपय की प्रधानता के कारण। 
श्रीकृष्ण की महाभारत के युद्ध काल की प्रेरणा सूरदास के हृदय 
के उत्तने समीप न थी, जितनी शिश्यु गोपाल की प्रन्दावन की 
लीलाएँ । रामचन्द्र के वात्सल्य-रस का उपयोग प्रवन्ध-काव्य में 
तुलसीदास को करना था, उस कथानक की क्रम-परम्परा बनाने 
के लिए | तुलसीदास के हृदय में वास्तविक अनुभूति तो रामचन्द्र 
की भक्त-रक्षण-समर्थ दयालुता है, न्‍्यायपृण इंश्वरता हे, जीच 
की शाद्धावस्था में पाप-पुण्य निर्टिप्त ऋृप्णचन्द्र की शिशु मर्ति का 
शुद्धाइतवाद नहीं । 

दोनों कवियों के शब्द-विन्यास कौशर पर विचार करने से 
यह स्पष्ट प्रतीत होगा कि 2 मनन 2 रन अटचब्ण हां आत्मानुभूति की प्रधान 
अभिव्यक्ति अपने क्षेत्र में प्रणं हो सकी हे । वही कोशल या 
विशिष्ट पद रचना युक्त काव्य शरीर सुन्दर हो सका है । 

इसी लिए, अभिव्यक्ति सहृदयों के लिए अपनी वैसी व्यापक 
सत्ता नहीं रखती, जितनी कि अनुभूति । श्रोता, पाठक और 

दशकों के हृदय में कविकृृत मानसी प्रतिमा की जो अनुभूति होती 

है उसे सहृदयों में अभिव्यक्ति नहीं कह सकते । वह भाव साम्य 






७ हक 
का कारण होने से छोट कर अपने कवि की अनुभूति वाली मालिक 
वस्तु की सहानुभूति मात्र ही रह जाती है । इसलिए व्यापक्ता 
आत्मा की संकल्पात्मक मूल अनुभूति की है । | 
0७७५७........>लल 7 ++*»७७......... 
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रहस्ववा[्‌ह 


काव्य में आत्मा क्ली संकल्पात्मक मूल अनुभूति फी मुख्य 
थारा रहस्यघाद है। रहस्ववाद के सम्पन्ध में कहा जाता है कि 
उस का मल उद्गम सेमेटिक धर्म-भावना है, आर इसी लिए भारत 
के लिए वह बाहर की वच्तु छे | किन्तु शाम देश के यहूदी, जिन 
के पेगम्बर मृसा इत्यादि थे, सिद्धान्त में इख्चर फो उपास्य आर 
सन॒प्य को जिहोवा ( यहूदियों के #श्वर ) का उपासक अथप्रा 
दास मानते थे । सेमेटिक धर्म में मनुप्य की इखर से समता 
करना अपराध समझा गया हे । ऋराइस्ट ने ईश्वर का पुत्र होने की 
ही घोपणा की थी, परन्तु मनुष्य का इश्वरसे यह सम्बन्ध जिदोबा 
के उपासकों ने सहन नहीं किया ओर उसे सूली पर चढ़वा दिया [& 
पिछले काल में यहूदियों के अनुयायी मुसलमानों ने भी 'अनल- 
हक कहने पर मंसूर को उसी पथ का पथिक बनाया | सरमद्‌ 
का सर काटा गया। सेमेटिक धर्मंभावना के विरुद्ध चलनेवाले 
इसा, मंसूर ओर सरमद आये अद्देत धर्ममावना से अधिक 
परिचित थे । 

सूफी सम्प्रदाय मुसलमानी धमं के भीतर वह विचारधारा है 
जो अस्ब ओर सिन्ध का परस्पर सम्पर्क होने के बाद से उत्पन्न हुई 
थी। यद्यपि सूफी धर्म का पूर्ण विकास तो पिछले काल में आर्यो 
की बस्ती शैरान में हुआ, फिर भी उस के सब आचार इसछाम के 
अनुसार ही है.) उन के तीहीद में चुनाव हे एक का, अन्य 
देवताओं में से, न कि सम्पूर्ण अद्वेत का। तीहीद का अद्वेत से कोई 
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दाशैनिक सम्बन्ध नहीं । उस में जहाँ कहीं पुनजन्म या आत्मा के 
दाशीनिक तत्त्व का आभास है, वह भारतीय रहस्यवाद का अनुकरण 
मात्र है। क्‍योंकि शामी धर्मा के भीतर अद्वंत कल्पना दुलभ नहीं. 
व्याज्य भी हे | 
कुछ छोगों का कहना हे मेसोपोटामिया वा वाविलन के ब्राल, 
स्टर प्रश्ृति देवताओं के मन्दिरों में रहनेवाली देवदासियाँ हो 
धार्मिक प्रेम का उद्म हैं. और वहीं से धर्म आर प्रेम का मिश्रण, 
उपासना में कामोपभोग इत्यादि अनाचार का आरम्भ हुआ तथा 
यह प्रेम दसाई धर्म के छाया भारतचप के वेण्णब धर्म को मिला । 
किन्तु उन्हें. यह नहीं मालूम कि काम का धर्म में अथवा सृष्टि के 
उद्गम में बहुत बड़ा प्रभाव ऋग्वेद्‌ के समय में ही साना जा चुका 
है--कामस्तदग्ने समवर्तताधि मनसोरेत: प्रथम यदासोत्‌ | यह काम्र प्रेम 
का प्राचीन बेदिक रूप है। ओर प्रेम से बह छाब्द अधिक 
व्यापक भी है | जब से हमने प्रेस को !.0५८ या इच्क का पर्याय 
मान लिया, तभी से 'काम' शब्द की महत्ता कम हो गयी | सम्भवतः 
विवेकवादियों की आदशे भावना के कारण इस शब्द में केचल ख्री- 
पुरुष सम्बन्ध के अथ का ही भान होने छगा। किन्तु काम में 
जिस व्यापक भावना का समावेश हे, वह इस सब भावोंको आवृत 
कर ठेता हे । इसी वेदिक काम की, आगम शास्त्रों में, कामकला 
के रूप सें उपासना भारत सें विकसित हुई थी। यह उपासना 
सोन्दय, आनन्द ओर उन्मद्‌ भाव की साधना प्रणाढी थी । पीछे 
बारहवीं शताब्दी के सूफी इब्त अरबी ने भी अपने सिद्धान्तों सें 
इस की महत्ता स्वीकार की हे | वह कहता है कि मनुप्य ने जितने 
प्रकार के देवताओं की पूजा का समारम्भ किया है, उन में काम 


श्जु 
ही सच से मुख्य हे । यह काम ही ईश्वर की अभिव्यक्ति का सब॒ 
से बढ़ा व्यापक रूप हे ।* 
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है. 


देवदासियों का प्रचार दक्षिण के मन्दिरों में वत्तेमान है ओर 
उत्तरीय भारत में इसवी सन्‌ से कई सी बरस पहले शिव, स्कन्द, 
सरस्वती इत्यादि देवताओं के मन्दिर नगर के किस भाग में होते 
थे, इस का उल्लेख चाणक्य ने अपने अधशामस्त्र में किया ह ओर 
सरत्वती मन्दिर तो यात्रागोष्टी तथा सन्नीत आदि कला-सम्पन्धी 
समाजों के लिए प्रसिद्ध धा। देवदासियां मन्दिरों में रहती ही थीं, 
परन्तु वे उस देवप्रतिमा के विद्येप अन्तर्निद्तित भावों को कला के 
द्वारा अभिव्यक्त करने के लिए ही रहती थीं। उन में प्रेम- 
पुतारिनों का होना असम्भव नहीं था । सूफी रविया से पहले हू 
दक्षिण भारत की देवदासी अन्दछ ने जिस क्ृष्ण-प्रेम का सद्बीत 
गाया था उस की आविष्कर्त्नी अन्दल को ही मान लेने में मुझे तो 
सन्‍्देह ही है । क्ृष्ण-प्रेम उस मन्दिर का सामृद्दिक भाव था, 
जिस की अनुभूति अन्दल ने भी फी। पेतिहासिक अनुक्रम के 
आधार पर यह कहा जा सकता है कि फारस में जिस सूफी धरम 
का विकास हुआ था, उस पर कावमीर के साथकों का बहुत कु 
प्रभाव था। यों तो एक दूसरे के साथ सम्पर्क में आने पर विचारों 
का थोड़ा-बहुत आदान-प्रदान होता ही हे ; किन्तु भारतीय रहस्य- 
बाद ठीक मेसोपोटामिया से आया है, यह फहना चेसा ही हे जेसा 
वेदों को 'सुमेरियन डॉकुमेण्ट' सिद्ध करने का प्रयास | 

शेचों का अद्देतवाद ओर उन का सामरस्य वाला रहस्य सम्प्र- 
दाय, वेष्णवों का माघुये भाव ओर उन के प्रेम का रहस्य तथा 
कामकल्य की सोन्दर्य-उपासना आदि का उद्गम वेदों और उप- 
निपदों के ऋषियों की वे साधना प्रणालियाँ हैं, जिन का उन्हों ने 
समय-समय पर अपने संधों में प्रचार किया था ! 

भारतीय विचारधारा में रहस्यवाद्‌ को स्थान न देने का एक मुख्य 
कारण है | ऐसे आलोचकों के मन में एक तरह की झुँझलाहूट 
है। रहस्यवाद के आनन्द पथ को उन के कठिपत भारतीयोचित 
विवेक में सम्मिलित कर लेने से आदशवाद का ढाँचा ढोला पड़ 
जाता है । इसलिए थे इस बात को स्वीकार करने में डरते हैं. कि 
जीचन में यथार्थ वस्त आनन्द हे, ज्ञान से वा अज्ञान से मनुष्य 


का... भंमाश 
हा 
२ के 


उसी की खोज में लगा है। आदडबाद ने वियेद् हे ने 
आनन्द ओर उस के पथ के लिए जा जगग्य फेलाया 7, से! 
अपनी वस्तु कह कर स्वीकार करने में आह 2 । किन्‍न 

आये छोग सदव से अपने वियाकलार में आनन्द, दा 

प्रमाद के उपासक रहें; ओर आज के भी अन्ययश्ीय नर 

संच आनन्द के मूल संस्कार से संस्कृत और दीक्षित ई 

भावना, प्रियकल्पना आर प्रमोद हमारी व्यवहार ये न्मु्थ 

की जातिगत निर्बीयता के कारण उस ग्रहण न कर सकर 

सेमेटिक हे कह कर सनन्‍्तोष कर लिया जाता है | 

कदाचित्‌ इन आलोचकों ने इस बात पर ध्यान नहीं दिया 

कि आरम्भिक वेदिक काल में प्रकृतिपूला अथवा बहुदेच-उपासना 
के युग में ही, जब एक सद्दिप्रा बहुधा वदन्ति के अनुसार ऐेक्रेश्रग्वाद 
विकसित हो रहा था, तभी आत्मवाद की प्रतिष्ठा भी पलवित हुई । 
इन दोनों धाराओं के दो प्रतीक थे । एक्रेश्ववाद के वरुण और 
आत्मवाद के इन्द्र प्रतिनिधि माने गये । चरुण न्‍्यायपति राजा 
आर विवेकपक्ष के आदशे थे। महावीर इन्द्र आत्मवाद ओर 
आनन्द के प्रचारक थे। बरुण को देवताओं के अधिपति पद से 
हटना पड़ा, इन्द्र के आत्मवादकी भ्रेरणा ने आर्यो में आनन्द की 
विचारधारा उत्पन्न की । फिर तो इन्द्र ही देवराज पद पर प्रतिष्टित 
हुए । वेदिक साहित्य में आत्मवाद के प्रचारक इन्द्र की जैसी चर्चा 
है, उवेशी आदि अप्सराओं का जो पसद्ग' है, वह उनके आनन्द के 
अनुकूल ही हे । बाहरी याक्षिक क्रियाकलापों के रहते हुए भी 
वेदिक आयों के हृदय में आत्मवाद और एकेश्वरचाद की दोनों 
दाशनिक विचारधाराएँ अपनी उपयोगितामें संघर्ष करने लगीं । 
सप्तसिन्धु के प्रबुछ तरुण आरयों ने इस आसनन्दवाली धारा का 
अधिक स्वागत किया । क्योंकि बे स्वत्व के उपासक थे। और 
वरुण यद्यपि आयों की उपासना में गोण रूप से सम्मिलित थे, 
तथापि उन की प्रतिष्ठा अछुर के रूप में असीरिया आदि अन्य देशों 

मे हुई । आत्मा में आनन्द भोग का भारतीय आये ने अधिक आदर 

किया | उधर असुर के अनुयायी आये एकेश्वरवाद और विचेद् के 


ब्न-न्धन 


न 3.७2 ४ 


( ४२ ) 


प्रतिष्ठापषफ हुए । भारत के आया ने कमंकाण्ड ओर बड़े-बड़े यज्ञों में 
उल्लासपूण आनन्द का ही दृश्य देखना आरम्भ किया ओर आत्म- 
वाद के प्रतिष्ठापक इन्द्र के उद्देश्य से बड़े-बड़े यज्ञों की कल्पानाएँ 
हुई । किन्तु इस आत्मवाद ओर यज्ञवाली विचारधारा की वेदिक 
आया में प्रधानता हो जाने पर भी, कुछ आये लोग अपने को उस 
आये संघ में दीक्षित नहीं कर सके | वे ब्रात्य कहे जाने छगे । वेद्क 
धमम की प्रधान धारा में, जिस के अन्तर में आत्मवाद था ओर बाहर 
याक्षिक क्रियाओं का उद्चास था, ब्रात्यों के लिए स्थान नहीं रहा । उन 
व्रात्यों ने अत्यन्त प्राचीन अपनी चेत्यपूजा आदि के रूपमें उपासना 
का क्रम प्रचलित रक्खा ओर दाशेनिक दृष्टि से उन्हों ने विवेक के 
आधार पर नये-नये तका की उद्भावना की | किर तो आत्मवाद 
के अनुयायियों में भी अग्निहोत्र आदि कमेकाण्डों की आत्मपरक 
व्याख्याएँ होने लगीं। उन्हों से स्वाध्याय मण्डल स्थापित किये । 
भारतवपे का राजनेतिक विभाजन भी वेद्कि कार के बाद इन्हीं 
दो तरह के दाशनिक धर्मा के आधार पर हुआ । 

_वृष्णि संघ ब्रज में ओर मगध के ब्रात्य और अयाक्षिक 
आये बुद्धिवांद के आधार पर नये-नये दशेनों की स्थापना करने 
लगे । इन्हीं छोगों के उत्तराधिकारी वे तीर्थंकर लोग थे बिन्‍्हों 
ने इसा से हजारों बे पहले मगध में बौद्धिक विवेचना के आधार 
पर दुःखवाद के दशेन की प्रतिष्ठा की | सुक्ष्म दृष्टि से देखने पर 
विवेक के तक ने जिस बुद्धिवाद का विकास किया वह दाशेनिकों 
की उस विचारधारा को अभिव्यक्त कर सका जिस में संसार 
ढुःखमय माना गया ओर दुःख से छूटना द्वी परम पुरुपाथे 
समझा गया | दुःखनिवृत्ति ठुःखवाद का ही परिणाम हे | फिर 
तो विवेक की मात्रा यहाँ तक बढ़ी कि बुद्धिवादी अपरिग्रही, नप्न 
दिगम्वर, पानी गरम करके पीनेवाले ओर मुँह पर कपड़ा बाँध कर 
चलने वाले हुए । इन लोगों के आचरण विंलक्षण ओर भिन्न-भिन्न 
थे । वेदिक काल के बाद इन व्ात्यों के संघ किस-किस तरह का 
प्रचार करते घूमते थे, उन सब का उल्लेख तो नहीं मिलता; किन्तु 
चुद्ध के जिन प्रतिहन्द्दी सस्करी गोशाठ, अजित केश-कम्बली; 


( २४ ) 
वाथपुत्र; संजय बेलद्विपतन्र / परन कस्सप आदि ती थकरों का सोम 
मिलता है, वे प्रायः दुःखातिरेकबादी, आत्मवाद में आस्था न 
रखनेवाले तथा बाह्य उपासना में चेत्यपूजक थे । दुःखबाद जिस 
भननशैली का फल था वह बुद्धि या विवेक के आधार पर, तका 
के आश्रय में बढ़ती ही रही । अनात्मबाद की प्रतिक्रिया होनी 
ही चाहिए । फछतः पिछले काल में भारत के दाशनिक अनात्म- 
वादी ही भक्तिवादी बने और बुद्धिबाद का विक्रास भक्ति के रूप 
में हुआ | जिन-जिन छोगों में आत्मविश्वास नहीं था उन्हें. एक 
त्राणकारी की आवश्यकता हुई । प्रणति वाली शरण खोजने की 
कामना--बुद्धिवाद॒ की एक धारा--प्राचीन एकेश्वरवाद के 
आधार पर ईश्वस्भक्ति के स्वरूप में बढ़ी ओर इन लोगों ने अपने 
लिए अवलम्ब खोजने में नये-नये देवताओं ओर शक्तियों की 
उपासना प्रचलित की । हाँ, आनन्दवाद वाली मुख्य अद्वेतघारा 
में भक्ति का विकास एक दूसरे ही रूप में हो चुका था, जिस के 
सम्बन्ध में आगे चल कर कहा जायगा ! 

ऊपर कहा जा चुका हे कि बेद्कि साहित्य की प्रधान धाश में 
उस की याजक्षिक क्रियाओं की आत्मपरक व्याख्याएँ होने लगी थीं 
ओर ब्रात्य दशेनों की प्रचुरता के युग में भी आनन्द का सिद्धान्त 
संहिता के बाद श्रुतिपरम्परा में आरण्यक स्वाध्याय मण्डलों में 
प्रचलित रहा । तैत्तिरीय में एक कथा हे कि भ्रुगु जब अपने पिता 
अथवा गुरु बरुण के पास आत्म उपदेश के लिए गये तो उन्हों ने 
बार-बार तप करने की ही शिक्षा दी ओर बार-बार तप करके भी 
भ्रगु सनन्‍्तुष्ट न हुए ओर फिर आनन्द्सिद्धान्त की उपलब्धि करके 
ही उन्हें परितोंप हुआ । विवेक ओर विज्ञान से भी आनन्द को 
अधिक महत्त्व देनेवाले भारतीय ऋषि अपने सिद्धान्त का परम्परा 
में प्रचार करते ही रहें । 

तस्माद्दा एतस्मादिज्ञानमयात्‌ । अन्योडन्तर आत्मानन्द्सय: | तेनेष 
पूर्ण: | स वा एप पुरुपविध एवं। तस्वथ पुद्यविधताम्‌ | आन्वय॑ पुरुपविधः 
तत्व प्रियमेव शिर: | मोदो दक्षिण: पक्षः प्रमोद उतरः पक्ष: | 


| आनन्द 
आत्मा | ( तंज्षि० २॥५ ) 


( २५ ) 


उपनिपद्‌ में आनन्द की प्रतिष्ठा के साथ प्रेम ओर प्रमोद की 
भी कल्पना हो गयी थी, जो आनन्द सिद्धान्त के लिए आवश्यक 
हे | इस तरह जहाँ एक ओर, भारतीय आय ब्ात्यों में तके के 
आधार पर विकल्पात्मक चुड्धिवाद का प्रचार हो रहा था वहां 
प्रधाद वेदिक धारा के अनुयायी आर्यो में आनन्द का सिद्धान्त भी 
प्रचारित हो रहा था। वे कहते थे-- 
नायमात्मा प्रववनेन ल्म्यो न मेधया न बहुना शुतेम | 
( मुण्डक० ) 
नेपा तकँण मतिरापनेया | ( कठ० ) 
आनन्द्मय आत्मा की उपलब्धि विलत्पात्मक विचारों ओर 
तरका से नहीं हो सकती । 
इन लोगों ने अपने विचारों के अनुयायी राष्ट्रों में परिपदे 
स्थापित की थीं और ब्रात्य संघों के सददश ही इन के भी स्वाध्या- 
यमण्डल थे, जो व्रात्य संघों से पीछे के नहीं अपितु पहले के थे । 
हाँ, इन छोगों ने भी बुद्धिवाद का अपने लिए उपयोग किया था; 
किन्तु उसे वे अविद्या कहते थे, क्योंकि वह कम ओर विज्ञान की 
उन्नति करती है. ओर नानात्व को व॒ताती है। मुख्यतः तो वे अद्वेत 
ओर आनन्द के ही उपासक रहे । विज्ञानमय याज्ञषिक क्रियाकलापों 
से वे ऊपर उठ चुके थे | कठ, पाग्वाछ, काशी ओर कोशल में तो 
उत्त की परिपदे थीं ही, किन्तु सगध की पूर्भीय सीमा पर भी उस 
के दुःख और अनात्मवादी राष्टठों के एक छोर पर वबिदेहों की वस्ती 
थी, जो सम्पूर्ण अद्वेतवादी थे । ब्राह्मण ग्रन्थमें सदानीरा के उस 
पार यज्ञ की अप्नि न जाने की जो कथा हे उस का. रहस्य इन्हीं 
मगध के ब्रात्य संघों से सम्बन्ध रखता था। किन्तु माधव विदेह 
ने सदानीरा के पार अपने सुख में जिस अप्रि को ले जा कर स्था- 
पित किया था वह विदेहों का प्राचीन आत्मचाद ही था । इन परिपदों 
में ओर स्वाध्यायमण्डलों में वेदिक सन्त्रकाछ के उत्तराधिकारी 
ऋषियों ने संकल्पात्मक ढंग से विचार किया, सिद्धान्त बनाये 
ओर साधना पद्धति भी स्थिर की। उन के सामने ये सब 
अन्न आये-- 


( २६ ) 
केनेघितं पतति प्रेपितं मनः केन प्राणगः प्रथम: प्रेवि मुक्त: । 
केनेपितां वाचमिमां बदुन्ति चक्ठः श्ीत्र कउ देवों सुनक्ति॥ 
( केनोपनिपद 
कि कारण ब्रह्म कुत: सम जाता 
जीवाम केन छ च सम्प्रतिष्ठा: । 
अधिष्टिता: केन नसुखेतरेपु 
वर्तामद्दे श्रद्मचिदों व्यवस्थाम्‌ || 
( बवेताशवतरोपनिषत्‌ ) 
इस प्रश्नों पर उन के संवाद अनुभवगम्य आत्मा को संकर्पा- 
त्मक रूप से निर्देश करने के लिए होते थे । इस तरह के विचारों 
का सूत्रपात शुक्छ यजुर्वेद के १९ ओर ४० अध्यायों में ही हो 
चुका था| उपनिपद्‌ उसी ढंग से आत्मा ओर अद्वेत के सम्बन्ध 
में संकल्पात्मक विचार कर रहे थे, यहाँ तक कि श्रुतियाँ संकर्पा 
त्मक काव्यसय ही थीं ओर इसी लिए वे छोग “कविसनीपी! : 
सेद्‌ नहीं मानते थे । किन्तु ब्रात्य संघों के बाह्य आदशैवाद र 
विवेक ओर बुद्धिवाद से भारतीय हृदय बहुत कुछ अभिभूत 
रहा था ; इसलिए इन आनव्दवादियों की साधना प्रणाली कु 
कुछ ग॒प्त ओर रहस्यात्मक होती थी । 
तपःप्रभावादवप्रसादात्च॒ ब्रह्म 
ह शेताश्वतरोष्थ विद्वान | 
अत्याश्नमिम्य। परम॑ पविन्रम 
प्रोवाच सम्यसपिसंघजुष्ठम | 
वेदान्ते परम शुद्य॑ पुराकस्पे प्रचोदितम ह 
नाप्रशान्ताव दातब्य॑ नापुत्रायाशिष्याय वा पुनः || 
( श्षेताश्वत्तर० ) 
उन का साधनपद्धतियों का उल्लेख छान्दोग्य आदि उपनि- 
पदों में प्रचुरता से है। ये छोग अपनी शिष्यमण्डली में विशेष 
प्रकार की गुप्रसाधना प्रणालियों के प्रवर्तेक थे । बोद्ध साहित्य एे 
जिस तरह के साथनों का विवरण मिलता है वे बहुच-कुछ इः 


# व. आह ओर बिक ध् ह 
ऋषियों ओर इन के उपनिपदों के अनुकरण मात्र थे, फिर भी 


| 
; 
।॒ 


| 


( *<*७४ )» 

अपने हंग के चुद्धिवादी थे। और थे उपनिपद्दों के ता मोगमिति 
मन्यस्ते सिरामिन्द्रिमधारमाम ( कठ> ) घाल योग का अपने ढंग से 
अनात्मबाद के साधन फे लिए उपयोग फरने छगे | 

श्रुतियों का और निगम फा फाल समाप्त होने पर फ्षियों 
के उत्तराधिकारियों ने आगमों की अवतारणा फी और ये आत्म- 
वादी आनन्दमय फोप फी खोज में लगे दी रहू। आनन्द्र फा 
स्वभाव ही उद्धास दे, इसलिए साधना प्रणाली में उस की मात्रा 
उपेक्षित न रह सकी । कल्पना और साधना फे दोनों पक्ष अपनी- 
अपनी उल्नति करने लगे । कल्पना विचार करती थी, साधना 
उसे व्यवहाये चनाती थी | आगम के अनुयात्रियों ने निगम फे 
आनन्दवाद का अनुसरण किया, विचारों में भी आर क्रियाओं में 
भी । निगम ने कहा थां--- 

आनन्दादये व खल्विमानि भूताति जायस्ते, आनम्देनजातानि 
जीवन्ति । आनन्द प्रयन््यभिसंविदश्वन्ति || 

आगमवादियों ने दोहराया--- 

आनन्दोब्ठलिता शक्ति; उजत्यात्मानमात्मना | 

आगम के टीकाकारों ने भी इस अद्वेत आनन्द को अच्छी 
तरह पलछवित किया-- 

विगलित भेदसंस्कारमानन्दस्सप्रवाहमयमेंध पश्यति । 

( क्षेमराज ) 

हो, इन सिद्धों ने आनन्द्रस की साधना में ओर विचारों में 
प्रकारान्तर भी उपस्थित किया | अद्वेंत को समझने के लिए-- 

आत्मवेदमग्र आसीत' ' "**'स वे नैव रेमे । तस्मादेकाकी न रमते 
स द्वितीयमैच्छत्‌ स दैतावानास यथा ख्रीपुमों सो सम्यरिषक्ती स इम 
वात्मानद्रधापातयत्‌ | 

इत्यादि ब्ृहदारण्यक श्रुति का नुकरण कर के समता के 
आधार पर भक्ति की ओर मित्र प्रणय की सी मधुर कल्पना भी 
की । क्षेमग़ज़ ने एक प्राचीन उद्धरण द्या--- 

जाते समरसानन्दे द्वेतमप्यमृतोपमम | 
मित्रयोरिव दम्पत्योर्जी वात्मपरमात्मनीः |। 


( २८ 9) 


यह्‌ भक्ति का आरम्भिक स्वरूप आगमों में अत की भूमिका 
पर ही सुगठित हुआ । उन की करपना निराली थी--- 
समाधियद्रेणाप्यन्यरभेयों भेदभूघरः | 
परामृष्श्र नएश्र त्वद्धक्तिबल्शालिमि; ॥| 
यह भक्ति भेदभाव, 6 त, जीवात्मा ओर परमात्मा की सिन्नता 
को नष्ट करनेवाली थी । ऐसी ही भक्ति के लिए माहेश्वराचार्यः 
अभिनवगुप्त के गुरु उत्पछ ने कहा है--- 
भक्तिर्द्मीसमृद्धानां किमन्यडपयाचितम | 
अद्व तवाद्‌ के इस नवीन विकास में प्रेमभक्तिकी योजना तैति- 
रीय आदि श्रुतियों के ही आधार पर हुईं थी। फिर तो सौन्दर्य 
भावना भी स्कुट हो चढी--- 
श्रुत्वापि शुद्धचेतन्यमात्मानमतिसुन्दरम 
- ( अष्ठावक्रीता ४।६ 
इन आगम के अनुयायी सिद्धों ने प्राचीन आनन्द मार्ग को 
अद्व त की प्रतिष्ठा के साथ अपनी साथना पद्धति में प्रचलित रक्‍्खा 
आर इसे थे रहस्य सम्प्रदाय कहते थे । शिवसत्रविमर्शिनी की 
प्रस्तावना में क्षेमराज ने लिखा है--- है 
द्वतदर्गनाधिवासितग्राये जीवछोके रहस्यसम्पदायों सा विच्छेदि 
रहस्य सम्प्रदाय जिस में छ॒प्त न हो इसलिए शिवसूत्रों की 
महादेवगिरि से प्रतिलिपि की गयी । द्ोतदशनों की प्र चुरता थी । 
रहस्य सम्प्रदाय अठ् तवादी था। इन छोगों ने पाशपत योग की 
ध्यान साथना पद्धति के साथ-साथ आनन्द की योजना करने दे 
लिए काम-डपासना प्रणाली भी रृष्टान्त के रूप में स्वीकृत की। 
इस के लिए भी श्रुति का आधार छिया गया । 
तद्यथा प्रियया ख्लिय्रा संपरि्वक्तो ने वा किश्नन वेद नान्तरम 
( अदारम्म ) | उपमन्धयते स हिंकारों झ़पयते से प्रस्ताव: ख्िया 
सा शन | 
सास्मसग्निरास्ममीट आत्ममिथन आअत्मानन्दः से स्वसाट मवति | 
बन ट्ान्दान्य आदि श्रतियों के प्रकादा में यह रति-प्रीत--- 
तमूड़ा भक्ति रस्यवादियों में निरन्तर प्रात्ूछ होती गयी । 


अजकलबलमर, 


7) 


इस दाशनिक सत्य को व्यावहारिक रूप देने में किसी विशेष 
अनाचार की आवश्यकता न थी | संघार को मिथ्या सान कर 
असम्भव कल्पना के पीछे भटकना नहीं पड़ता था । दुःखवाद से 
उत्पन्न संन्यास ओर संसार से विराग की आवश्यकता न थी । 
अद्वेत मूलक रहस्यवाद्‌ के व्यावहारिक रूप में विश्वको आत्मा 
का अभिन्न अंग शेवागसों में मान लिया गया था। फिर तो 
सहज आनन्द की कब्पना भी इन लोगों ने की । श्रुति इसी कोटि 
के साधकों के लिए पहले ही कह चुकी थी-- 
या बुद्धयते सा दीक्षा यदशनाति तद्धवि: यत्पिबति तदस्य सोमपानं 
यद्रमते तदपसदो 
इसी का अनुकरण है- 
आत्मा त्व॑ गिरेजा मति; सहचराः प्राणः शरीरं शहं 
पूजा ते विपयोपभोगरचना निद्रासमाधिस्थितिः । 
. ( शाहरी मानसपूजा ) 
सोन्द्यछ्हरी भी उसी स्वर में कहती है--- 
सपर्यापर्यायस्तव भवत्‌ यन्मे विलसितम्‌ | ( २७ ) 
इन साधकों में जगत्‌ ओर अन्तरात्मा की व्यावहारिक अद्- 
यता में आनन्द की सहज भावना विकसित हुई । थे कहते हैं--- 
त्वमेव स्वात्मानं परिणमयितुं विश्ववय्रु पा 
चिदानन्दाकारं शिवयुवति भावेन बिझुपे ॥ 
( सॉन्दर्यलहरी ३५ ) 
किसी काञउ्मीरी भक्त कवि ने कहा हे-- 
ह तत्तदिन्द्रियसुखेन सन्ततं युप्मदर्चनरसायनासबम्‌ । 
सर्वभावचपकेपु पूरितेष्वापिवन्निव भवेयमुन्मदः ॥ 
५. इस में इन्द्रियों के मुख से अचेन-रस का आखव पीने की 
जो कल्पना है वह आनन्द की सहज भावना से ओतप्रोत है । 
आगमानुयायी स्पन्दशात्र के अनुसार प्रत्येक भावता में, 
प्रत्येक अवस्था में वह आत्मानन्द प्रतिष्ठित है--- 
अतिक्रुद्ध: प्रह्षणे व कि करोति परामशन्‌ | 
| धावन्‌ वा यत्दं गच्छेत्तन्र स्पन्दः प्रतिष्ठितः || 


( ३० ) 
और उन की अद्ठैत साथना के अनुसार सब विपयों में-- 
इन्द्रियों के अथों में निरूपण करने पर कहीं भी अशिव, अमझ्गल, 
निरानन्द नहीं--- 
विपयेपु च सर्वेपु इन्द्रियार्थपु च स्थितम ! 
यत्र यत्र निरुष्येत याशिवं विद्यते कचित्‌ || 
जिस मन को चुद्धिवादी मना दुनिग्रह वलम समझ कर ब्ह्म 


पथ में बिमृढ़ हो जाते हैं. उसके लिए आनन्द के उपासकों के पास 
सरल उपाय था । वे कहते हे--- 


यत्र॒यतन्र मनो याति श्ेयं तन्रेव विन्तयेत्‌ । 
घलित्वा यास्यते कुत्र सवे शिवम्वे यतः ॥ 
सन चल कर जायगा कहाँ १ बाहर-भीतर आनन्द्धन शिव 
के अतिरिक्त दूसरा स्थान कोन है ! 
ये विवेक ओर आनन्द की विशुद्ध धाराएँ अपनी परिणति में 
अनात्म ओर दुःखभ्य कमंवबादी बौद्ध हीनयान सम्प्रदाय तथा 
दूसरी ओर आत्मबादी आनन्द्मय रहस्य सम्प्रदाय के रूप में प्रकट 
हुए । इस के अनन्तर मिश्र विचारधाराओं की सष्टि होने छूगी । 
अनात्मबाद से त्रिचलित हो कर बुद्ध में ही सत्ता सान कर बोड्धों 
क्रा एक दल महायान का अनुयायी वना । शुद्ध बुद्धिवाद के बाद 
हुस में कमकाण्डात्मक उपाझ्नना आर देवताओं की कल्पना भी 
सम्मिलित हो चटी थी । लोकनाथ आदि देवी-देवताओं की उपा- 
सना ऋारा गनन्‍्यवाद ही नहीं रह गयी । तत्कालीन साधारण आये 
जनना में प्रचलित बदिक वहुदेवपृज्ञा से शन्यवाद का यह समन्वय 
ही मदायान सम्प्रदाय था। आर वादों की ही तरह चेदिक धर्मा- 
गयियों की आर से जा समन्वयात्मक प्रयसन हुआ, उसी ने टीक 
यान का ही सरहद पौराणिक थम की सष्टि की । इस पौराणिक 
धरम के युग में जिवेकयाद का सत्र से बढ़ा प्रतीक रामचन्ट के रूप 
वतारित हुआ, जो कंबल अपनी सर्यादा में और ढःखसहि 
पटल में माने रह । किन्तु पीराणिक युग का सब से बडा प्रयत्ल 
कगावसार का निर्पषण था। इन में गीता का पक्ष 


नी 


श्र 
बैक 
कु “कक जल प्र 
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( ३९ ) 

जैसा बुद्धिवादी था; बेला ही घजलीला और द्वारका फा ऐश्वर्यभोग 
आनन्द से सम्बद्ध था । * 

जैसे चंदिक फाल फे इन्द्र ने बदण फो हटा छर अपनी सत्ता 
स्थापित कर ली, उसी तरह इन्द्र का प्रत्यास्यान फर के कृष्ण की 
प्रतिष्ठा हुइ। किन्तु शोधकों की तरह यह मानने को में प्रस्तुत 
नहीं कि वेदिक इन्द्र फे आधार पर पोराणिक कृष्ण की कल्पना 
खड़ी की गयी । कृष्ण अपने युग के पुरुषानम थे; उनका व्यक्तित्व 
चुद्धियाद और आनन्द का समन्वय था। इन्द्र की ही तरद जह 
या आत्मवाद का समथन करने पर भी कृष्ण की उपासना में सम- 
रसता नहीं, अपितु छंतमावना ओर समरपंण ही अधिक रहा। 
मिलन ओर आनन्द से अधिक वह उपासना विरहोन्मुख ही घनी 
रही । ओर होनी भी चाहिए, य्योंकि इस का सम्पूर्ण उपक्रम 
जिन पुराणवादियों के दाथ में था वे बुद्धिवाद से अभिभूत थे । 
सम्भवतः इसी लिए यह प्रेममूलक रहस्यचाद विरटकर्पना में अधिक 
प्रवीण हुआ । पाराणिक धर्स का दाशनिक स्वरूप हुआ मायाबाद । 
मायावाद बोद्ध अनात्मबाद ओर बेदिक आत्मवाद फे मिश्न उपक- 
रणों से सज्नठित हुआ था। इसी लिए जगत्‌ को मिथ्या--हुःख- 
मय मान कर सधिदानन्द की जगत से परे कल्पना हुई । विश्वा- 
व्मवादी दिवाद्वेत फी भी छुछ बातें इस में ली गयीं। आनन्द 
ओर माया उन्हीं की देत थी | बुद्धिबाद को यद्यपि आगमवादियों 
की तरह अविद्या मान लिया था--- 

अम्यात्युछसितेपु मिन्नेषु भावेपु चुद्धिरित्युच्यते 

--तथापि विवेक से आत्मनिरूपण के लिए सायावाद्‌ के 
प्रवततेक श्रीगी डपाद ने मनोनिग्रह का उपाय बताया धा-- 

दुःख सर्वमनुस्मृत्य कामभोगान्रिवर्तयेत्‌ | ( माण्ड्क्यकारिका ४३२ ) 

काम-भोग से निवृत्त होने के लिए दुःख भांवना करने का 
ही उनका उपदेश नहीं था | किन्तु वे मानसिक सुख को भी हेय 
समझते थे--- 

नास्वादयेत्सुखं ततन्र निस्सन्ञः प्रशया भवेत्‌ । 
( माण्टक्यकारिका ४५ ) 


जाओ 


( श१२ ) 


आनन्द सत-चित्‌ के साथ सम्मिलित था, परन्तु है. यह 
प्रज्ञवाद--बुद्धि की विकल्पना'। सायतत्त्व को आगम से ले कर 
उसे रूप ही दूसरा दिया गया । बुद्धिवाद की दशेनों में प्रधानता 
थी, फिर तो आचाये ने बोद्धिक शुन्यवाद में जिस पाण्डित्य के 
बल पर आत्मवाद की प्रतिष्ठा की वह पहले के लोगों से भी छिपा 
नहीं रहा । कहा भी गया--- 

मायावादमसच्छारू प्रच्छन्न॑ बौद्मेव हि | 

महायान ओर पोराणिक धममं ने साथ-साथ वोद्ध उपासक 
सम्प्रदाय को विभक्त कर लिया था । फिर तो बोद्धमत्त शुन्य से 
ऊब कर सहज आनन्द की खोज में रूगा । अधिकांश बौद्ध ऊपर 
कहे हुए कष्णसम्प्रदाय की देतमूछा भक्ति में सम्मिलित हुए । 
आर दूसरा अंश आगमों का अनुयायी बचा | उस समय आगमों 
में दो विचार प्रधान थे | कुछ लोग आत्मा को प्रधानता दे कर 
जगनत्‌ को, “इंदप' को अहम! में पर्येचसित करने के समर्थक थे 
ओर वे शेंवागमबादी कहलाये | जो छोग आत्मा की अद्ययता को 
धक्ति-तरक्ः जगतू में लीन होने की साधना सानते थे थे शाक्ता- 
गसवादी हुए । उस कोछ की भारतीय साधना पद्धति व्यक्तिगत 
उत्कप में अधिक प्रयुक्त हो रही थी । दक्षिण के श्रीपषत से जिस 
मसत्रवाद का व द्धा से प्रचार हा रहा था वह धीरे-धीरे बजञ्जयान 
में किस तरह परिणत हुआ ओर आगमसस्प्रदाय में घुस कर 
अनात्मबादी वाद्धों न आत्मा की अवहेलना कर के भी वेंढिक 
अम्बिका आदि देवियों के अनुकरण सें कितनी शक्तियों की संष्टि 
का आर कंसी रहस्यपूण साधना पद्धतियाँ प्रचलित की, उस का 
विवग्ण दने के लिए यहाँ अवसर नहीं । 


पना हो कह देना पयो८ 
टागा कि उन्होंने थे 


व आर संघ के त्रिरत्त के स्थान पर 
कामिनी, काम और सुरा को प्रतिष्ठित किया । धारणी सन्त्रों 
योजना की। पींछेय मदब्रात्मक्; भावनाएँ प्रतिमा बनने 
टरगा। सन्‍्त्रा में जिन विचारधारणाओं का संकेत था ये देवता 
की मप्र खरे कर व्यक्त हुई । परोक्ष प्रजा पद्धति की 
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पॉराणिक धमम ने इसी ढंग पर देववाद का प्रचार किया | 
उपनिपदों के पोडशकलछा पुरुष फे प्रतिनिधि चने सोलद फलावाले 
पूर्ण अवतार श्रीकृष्णचन्द्र | सुन्दर नर रूप की यह पराकाष्टा थी । 
नारी मूर्ति में सुन्दरी की, छलिता फी सॉन्दर्य प्रतिमा के अतिरिक्त 
सॉन्दर्य भावना के लिए अन्य उपाय भी माने गये । “नरपति- 
जयचयो' स्व॒रशाख्र का एक प्राचीन ग्रन्थ है। इस में मन की सावना 
के लिए बताया गया है-- 
गोराड्ी नवयीवर्ना शशिमुर्खसी ताम्बूलगर्भाननां 
मुक्तामण्टनश्श्रमाल्यवसनां श्रीखण्टचर्चाडिताम । 
हष्ठा कामपि कामिनी स्ववमिमां ब्राह्मी पुरी भावये- 
दन्‍्तश्रिन्तनती जनस्य मनति चैलोक्यमुन्मीलिनीम || 
यह सोन्द्य धारणा दृद्धय में त्नेलोक्य का 'उन्‍्मीलन करने 
वाली हे | यहाँ समझ लेना चाहिये कि भारत में सोन्दरय-आलम्बन 
नर ओर नारी की प्रतिच्छवि मन को महाद्वक्तिशाली बनाने तथा 
उन्नत करने के उपाय में उपासना के स्वरूप में व्यवद्रत होने 
ठ्यी थी । 
वोद्ों के उत्तराधिकारी भी शून्यवाद से घबरा कर अनेक 
प्रकार की मन्त्रसाथना में लगे थे। आयेमझ्ु श्रीमूलफल्प देखने 
से यह प्रगट द्ोता हे । फिर शेवागर्मों में जो अनुकूछ अंश थे 
'उन्हें भी अपनाने से ये न रुके । योगाचार तथा अन्य गुप्त 
साधनाओं वाला बोद्ध सम्प्रदाय आनन्द की खोज सें आगम- 
चादियों से मिला । विचारों में 
सर्व क्षणिक सर्व दुःखं सर्वमनात्मम्‌ | 
पर आनन्दरभमम्तं - यद्िमाति ने विजय प्राप्त की । परनन्‍्ठु 
इन के सम्पर्क में आने पर शोेवागमों का विश्वात्मवाद वाला 
शास्मव सिद्धान्त भी व्यक्तिगत संकुचित अहं में सीमित होने 
लगा । इस संकुचित आत्मवाद को आगमसों में निन्दुनीय और 
अपूण अहंता कहते थे; किन्तु बोद्धों ने उस सरल अध्वैतवोध को 
व्यक्तिगत आत्मवाद,की ओर झुका कर शरीर को वजञ्ञ की तरह 
अप्रतिहतगति शाली बनाने के लिए तथा साम्पत्तिक स्वतन्त्रता के 


( ३४ ) 


ञ ० कील. 
लिए रसायन बनाने में छगांया । बोद्ध विज्ञानवादी थे | पूवे के य॑ 
विज्ञानवादी ठीक उसी तरह व्यक्तिगत स्वार्थों के उपासक रहे जैसे 
वर्तमान पत्मिम अपनी वेज्ञानिक साधना में सामूहिक स्वार्थों का 
भयंकर उपासक है। आगमवादी नाथ सम्प्रदाय के पास हृठयोग 
क्रियाएँ थीं ओर उत्तरीय श्रीपवंत बना कामरूप । फिर तो चोरासी 
सिद्धों की अबतारणा हुई । हाँ, इन दोनों की परम्परा प्रायः एक 
हे, किन्तु आलूम्बन में भेद है । एक शून्य कह कंर भी निरक्षन 
में लीन होना चाहता है ओर दूसरा इश्वरवादी होने पर भी शून्य 
को भूमिका सात्र सान लेता है । रहस्यवाद इन कई तरह की 
धाराओं में उपासना का केन्द्र बना रहा | जहाँ वाह्म आडम्वर 
के साथ उपासना थी वहीं भीतर सिद्धान्त में अद्वेत भावना 
रहस्यवाद की सूत्रधारिणी थी | इस रहस्य भावना में बेदिक काल 
से ही इन्द्र के अनुकरण में अछेत की प्रतिष्ठा थी। विचारों का 
नो अनुक्रम ऊपर दिया गया है, उसी तरह वैदिक कार से 
रहस्यवाद की अभिव्यक्ति की परम्परा भी मिलती है । 

ऋग्वेद के दसवें मण्डछ के अड़तालीसबें सुक्त तथा एक सौ 
उन्नीसव सूक्त में इन्द्र की जो आत्मस्तुति है, बह अहंभावना तथा 
अद्वतभावना से प्रेरित सिद्ध होता है । अहं स॒व॑बसुनः पूर्व्यस्प- 
तिरँ घनानि से जयामि शबश्नतः तथा मस्मि महामहों 
यादि उक्तियाँ रहस्यवाद की वैदिक भावनाएँ हैं । इस छोटे से 
निवन्ध में वेदिक वाइमय की सब रहस्यमयी उक्तियों का सद्डूलन 
करना सम्भत्र नहीं; किन्तु जो छोग यह सोचते हैं कि आवेश 
अटपरी वाणी कहने घाले शामी पेगम्बर ही थे, वे कदाचित्‌ य 
नहा समझ सकर कि बंदिक ऋषि भी सुह्य बातों को चमत्कारपु 
सांकतिक भाषा में कहते थे | अजामेकांणेति हतग्क्कृष्णाम्‌ तथा त 
ह्नमि त्रिशर्त पोठ्शान्त झताधारम इत्यादि मन्न इसी तरह के है 
वर्दा, उपनिपदों ओर आगमों में यह रहस्यमयी आनन्दसा£ 


हा परम्परा के ही उल्लेख हैं। अपनी साधना का अधिः 


“है ने कम नहा समझा था। बंदिक ऋषि भी अपने जोम में 


स्र्ट 
रैँ 


न 
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. आसीनो दूर॑ बनति शयानो याति सर्वतः । 
कत्त मदामद देय मदन्यो भानुमईति ॥ 
( कठ० १।२।२१ ) 
आज तुलसी साहब की जिन जाना तिन जाना नारी इत्यादि 
को देख कर इसे एक वार दी शाम देश से आयी हुई समच्य लेने 
का जिन्हें आग्रह दा उन की तो वात दी दूसरी है; किन्तु केनोप- 
निपन्‌ के वस्वामतं तस्य मं मतं यस्य ने येद सः का ही 
अनुकरण यह नहीं है, यह कहना सत्य से दूर होगा। यदेवेह 
तदमुत्र यदमुत्र तदन्बरिद इत्यादि श्रुति में बाहर ओर भीतर की 
पिण्ड ओर त्रह्माण्ड की एकता का जो प्रतिपादन किया गया है, 
सन्त मत में उसी का अनुकरण किया गया हे । 
यह भी कहा जाता है कि यहाँ उपासना, कम के साथ ज्ञान 
की धारा विशुद्ध रही ऑर उस में आराध्य से मिलने के लिए कई 
कक्ष नहीं बनाये गये । किन्तु छान्दोग्य में जिस शुन्य आकाश का 
उल्लेख दहरोपासना में हुआ हे, उसी से बोद्धों के शुन्य ओर 
आगमों की शून्य भूमिका का सम्बन्ध है । फिर कबीर की शुन्‍्य 
महलिया शाम देश की सोगात केसे कही जा सकती है ९ 
त॑ चेद्‌ ब्रुयुर्भद्द्मस्मिन्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीक॑ वेश्म दहरो5स्मिन्न 
न्तराकाशः ( छान्दोग्य० ) 
तथा--- 
पद्मकोशप्रतीकाशं हृदयं चाप्यधोमुखम्‌ | 
“इत्यादि श्रतियों में नीवारशकबत्‌ तन्‍्बी शिखा के मध्य में 
परमात्मा का जो स्थान निर्दिष्ट किया गया है, वह मन्द्रि या महल 
हीं विदेश से नहीं आया है। आगमसों में तो इस रहस्य भावना 
का उल्लेख है ही, जिस का उदाहरण ऊपर दिया जा चुका है । 
श्रीकृष्ण को आल्म्बन मान कर ह त-उपासकों ने जिस आनन्द 
ओर प्रेम की स्ष्टि की उस में विरह और दुःख आवश्यक था। 
है तमूलक उपासना के बुद्धिवादी प्रवच्तेक भागवतों ने गोपियों में 
जिस विरह की स्थापना की वह परकीय प्रेम के कारण दुश्ख के 
समीप अधिक हो सका ओर उस का उलेख -भागवतत सें विस्‍ल 


( ३६५ ) 
नहीं 8 । इस प्रेम में वर का दार्शनिड मूठ है ह॥ छो झ्वीशार 
फरना । फिर तो दददारण्यक के गब हि देशओिय मात हे दाग ८ के 
पप्यति के अनुसार बह प्रेम विस साथक्ष ही होगा । डिल्सु लिये 
ने आगम फ्े बाद रहस्ययाद को धारा अपनी अप्यडित भाषा मं, 
जिसे वे सम्ध्या-भाषा कहने थे, अध्रिच्छि 
आनन्द फे उपासक बने रहे । झा 
अनुभव नाट्ज़ भा सात हर पाए 
चोकोट्टि विभुका जशसों तइसों हाई ॥ 
जइसने आछिले स वबश्तन अच्छ 
सटज पथिक जोई भान्ति माहे वास ।।... ( नाझेग ) 
वे शेबागम की अनुकृति ही नहीं, शित्र की योगेश्चर मूत्रि को 
भावना भी आरोपित करते थे । 
नाटि शक्ति दिः धरिव खदे | 
अनहा उडमहू बाजए वीर नादे || 
कह कपाली योगी पट भचारे | 
देह न अरी विदरए एफारें॥ (फप्ट्पा) 
इन आगमानुयायी सिद्धों में आत्म-अनुभूति स्वापेक्ष थी! 
परोक्ष विरह उन के समीप न था। वह प्रेम कथा स्वपर्यवसित 
थी। एस श्रेस-रूपक की एक कल्पना देखिए-- 
ऊँचा-ऊँचा पावत तहिं बसरई सबरी बाली | 
भोरंगि पीच्छ परहिण सबरी गिवत गुज़री माली ॥| 
उमत सबरो पागल शबरो माकर गुली गुहाउर | 
तोहोरि, णिय वरिणी णामे सहज सुन्दसे || (शबरपा 
ऊपरचाछा पय शबरी रागिनी में है। सम्भवतः शवरी रागित 
आसावरी का पहला नाम है । सिद्ध छोग अपनी साधना में सड़ीः 
की योजना कर चुके थे | नादानुसन्धान की आगमोक्त साधर 
के आधारपर बाह्य नाद का भी इन की साधना में विकास हुड 
था, ऐसा प्रतीत होता है । अनुन्मत्ता उन्मत्तवदाचरन्तः सिद्धों 
आनन्द के लिए सन्नीत को भी अपनी उपासना में मिला कर जि 
भारतीय सल्गीत में योग दिया है, उस में भरत मुनि के अनुस। 


हू 3 ज> 


५४ 
धा..4 


झ्ि 
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( दे७४ ) 
पहले दी से नव्राज्ञ के सज्ीतमय नृत्य फा मूल था | सिर्दों फी 
परम्पस में सम्भवतः बेनू बाब॒रा आदि सद्गीतमायक थ, जिन्‍टों ने 
अपनी भपदों में योग का वर्णन किया है । 
एन म्रिद्दों ने क्रद्माननर का भी परियय प्राप्त किया था | सिद्ध 
भुसुक कहते ईँ-- 
विस्मानंद विलक्षण सूध जो येसू दूत सो येशु यृध । 
भुमुझ भणद सम बक्चिय मेंठे सहजानंद मदासुष्ट हे | 
टन लोगों ने भी बेद, पुराण और आगमों फा कबीर फी तरह 
तिरस्फार किया है | कदायिन पिछले फाल के सन्‍्तों ने हन सिद्धों 
का दी अनुकरण किया है । 
आगम येंद पुराणे पंडिंठ मान बहर्ति। 
पद सिरिफल अलिय जिमवादेरति श्रमयन्ति || ( ऋदपा) 
आगमों में ऋग्वेद के काम की उपासना कामेश्वर के रूप में 
प्रचलित थी आर उस का विकसित स्वरूप परिमार्शित भी था। 
बे कहते थे--- 
निदशन श्रुति: प्राद् मूर्सस्त मन्‍्यते विधिम ॥| 
फिर भी सहजानन्द के पीछे बाद्धिक गुप्त कमकाण्ड की 
व्यवस्था भयानक हो चली थी | ओर बह रहस्यवाद फी बोधमयी 
सीमा का उच्छूद्धछता से पार कर चुकी थी। हिन्दी के इन 
आदि रहस्यवादियों को, आनन्द के सहज साथकों फो, बुद्धिवादी 
निर्गुण सन्‍्तों को स्थान देना पड़ा । कचीर इस परम्परा के सच से 
बढ़े कवि हैं । कबीर में विवेकवादी राम का अवलम्ध है और 
' सम्भवतः वे भी साथो सदज समाधि भली इत्यादि में सिद्धों की 
सद्दज भावना को ही, जो उन्हें आगमवादियों से मिली थी, 
दोहराते हैं । कवित्व की दृष्टि से भी कबीर पर सिद्धों की कविता 
की छाया है । उन पर कुछ मुसलमानी प्रभाव भी पड़ा अवश्य; 
परन्तु शामी पेगम्बरों से अधिक उनके समीप थे वेदिक ऋषि, 
तीथकर नाथ और सिद्ध । कबीर के घाद त्था छुछ-कुछ समकाल 
में ही ऋष्णवाली मिश्र रहस्य की धारा आरम्भ हो चली थी। 


( ५८ ) 
का न्श -् 5 
श्र की चा ६ न खथटआक हु ४2694 थक हट ऋोौ इक ऋं हा 3 02888, ह 5 
निरगुण राम और सुधारक खम्यपाद हक साथ शा 3 हे 
थ्‌ 2 । री] 22 परम सामने ४३४: है 22 ("६५ री पट हा 2 ० कि 
सरुण समय राम का भी वर्गेन सामने आया हटना तरह ७ 
इम्था स्प्‌ अ्यक श्र न्न्त्ग त्छ्ल्फू मे ३० है ऊँ ्ाश्टू ण्य खारकु श ््श्द | कम ट 
न ऐोगा कि उस समय हिल्दी साहित्य में राज्पकद हा ॥हा 
हनन हा प््य नमग्ल 4१2 “कक दा थे १% के कुक टी है" ग कक ४०७ शक फ्र हर 
प्रयटठता थी कि ख्य तुलसीदास को भी आपने मंशाप्ररतत 


रृस्वात्मक संकेत रखना पढ़ा | कदानिस, इसी दिए इन्दाने 


गत 

2....आस मानस मानस चस चारी। किल्‍्तु हृष्णचस्द्र में आनस्द एिल: 
और विवेक का, प्रेम ओर सीन्द्रय का संमिक्षग था। फिर तो $ । 
ग्र॒व के कबियों ने राधिका-कन्दाई-सुमिर्न के बदाने आनन्द को 7 
सहज भावना परोक्ष भाव में की । मीरा और सरदास ने प्रेम के 
रहस्य का साहित्य संकलन किया। देव, रसखान, पनआनत्द हेड 
इन्हीं के अनुयायी थे। मीरा ने कहा--  ; 
सूली ऊपर सेज पिया की, किस बिव मिद्यों गे । ट 

यह भ्रेम, मिलन की प्रतीक्षा में, सर्देव विरद्योन्मुख् रहा। ४४ 


देव ने भी कुछ इसी धुन में कहना चाहा-- 
हीं ही अज बृन्दावन मोदी में बत्त रादा 
जमुना तरंग स्थाम रंग अवहीन की | 
चहूं ओर सुन्दर सघन वन देखियत, 
कुझन में सुनियत शुजञ्ञन अलीन को || 
बंसीवट - तठ नव्नागर नठ्त मो सें, 
रास के बिलास की मधुर घनि ब्रीन की ! 
भर रहो भनक बनक ताल तानन की 
तनक तनक ता में खनक चुरीन की ॥ 
परन्तु थे वृन्दावन ही घन सके, श्याम नहीं । यह प्रेम का 
रहस्यवाद विरह॒दुःख से अधिक असिमूत रहा । च्द्यपि कुछ 
लोगों ने इस में सहज आनन्द की योजना भी की थी और उस में 
साधुये-महाभसाव के उज्ज्यछ नीलमणि को परकीय प्रेम के कारण 
योप्य ओर रहस्यमूलक बनाने का प्रयक्ष भी किया था, परन्तु 
छतमूछक होने के कारण तथा वाह्य आवरण में बुद्धियादी होने 
से यह बिपय में साहित्यिक ही अधिक रहा | निर्गुण सम्प्रदाय- 
वाले संतों ने भी रास की वहुरिया बन कर प्रेम और विरह की 


( ३९ ) 


कल्पना कर ली थी; किन्तु सिद्धों की रहस्य सम्प्रदाय की 
परम्परा में तुकनगिरि ओर रसालमिरि आदि ही शुद्ध रहस्यवादी 
ऊवि छावनी में आनन्द ओर अद्वयता की धारा बहाते रहे । 

साहित्य में विश्वम्ुन्द्री प्रकृति में चेतनता का आरोप संस्कृत 
एडसय में प्रचुरता से उपलब्ध होता है । यह प्रकृति अथवा शक्ति 
हा रहस्यवाद सोन्दय लहरी के शरीर त्व॑ शम्मो का अनुकरण मात्र 
३ै। वर्तमान हिन्दी में इस अद्वतरहस्यवाद्‌ की सोन्दर्येमयी 
>यज्ञना होने छगी है, वह साहित्य में रहस्यवाद का स्वाभाविक 
विकास हे । इस में अपरोक्ष अनुभूति, समरसता तथा प्राकृतिक 
पीन्दर्य के द्वारा अहं का इदम्‌ से समन्वय करने का सुन्दर पयत्न 
है । हाँ, विरह भी युग की बेदना के अनुकूल मिलन का साधन 
बन कर इस में सम्मिलित है । वत्तेमान रहत्यवाद की घारा भारत 
की निजी सम्पत्ति हे, इसमें सन्देह नहीं । 


रस 


जब काव्यमय श्रुतियों का कार समाप्त हो गया ओर धर्म ने 
अपना स्वरूप अथात्‌ शास्त्र और स्एृति बचाने का उपक्रम किया-- 
जो केवछ तके पर प्रतिष्ठित था--तव मनु को भी कहना 
पड़ा :--- 

यस्तकेंणानुसन्पत्तेसघर्मवेदनेतरः | 

परन्तु आत्मा को संकल्पात्मक अनुभूति, जो मानव-ज्ञान की 
अक्ृत्रिम धारा थी, प्रवाहित रही । काव्य की धारा लाोकपक्ष से 
मिल कर अपनी आनन्द-साधना में लगी रही । यद्यपि शाद्घों की 
परम्परा ने आध्यात्मिक विचार का महत्त्व उस से छीन, लेने का 
प्रयस्त किया, फिर भी अपने निपेधों की भयानकता के कारण, 
हृदय के समीप न हो कर बह अपने शासन का रूप ही प्रकट कर 
सकी । अनुभूत्तियाँ काव्य-परम्परा में अभिव्यक्त होती रहीं। 
जग्राह पाव्यम्‌ ऋग्वेदातू ( भरव ) से यह स्पष्ट होता है कि सब्चे- 
साधारण के लिए बेदों के आधार पर काव्यों का पंचम वेद की 
तरह प्रचार हुआ। भारतीय वाडसम्मय में नाटकों को ही सब से 
पहले काव्य कहा गया । 

काव्यंत्तावन्मु ख्यते| दृशरूपात्मकमेव ( अभमिनवगुप्त ) 

शेवागमों के क्रीड़ात्वेनखिलम्‌ जगत्‌ वाले सिद्धान्त का नाख्य- 
शास्त्र में व्यावहारिक प्रयोग हे । 

इन्हीं नाव्योपयोगी काब्यों में आत्मा की अनुभूति रस के 
रूप में प्रतिष्ठित हुई । अभिनवगुप्त ने कहा है आस्वादनात्माडनुभवो 
रसः काव्याथ मुच्यते। नाटकों में मरत के मत से चार ही सूल 
रस हें---श्रद्भार, रोद्र, वीर ओर वीभत्स | इन से अन्य चार 
स्सों की उत्पत्ति मानी गयी | शद्भार से हास्य, वीर से अद्धत, 
राद्र से करण ओर चीभत्स से भयानक | इन चित्ततत्तियों में 
आत्मानुभूति का बिलास आरम्भिक विवेचकों को रसणीय और 
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व्त्कपमय मालूम हुआ । नादयों में बाणी के छन्‍्द, गद्य और 
संगीत, इन तीनों प्रक्ारों फा समावेश था । इस तरह आश्यन्तर 
आर वाद्य दोनों में माटय-संघटना पृण हुई । रसात्मक अनुभूति 
आनन्द-मात्रा से सम्पन्न थी आर तब नाटकों में रस झा आव- 
उयक प्रयोग माना गया ; किन्तु रस-सस्बन्धी भरत शुनि फे सूत्र 
ने भावी आलोचकों के लिए अदभुत सामग्री उपस्थित की। 
विभावानुमावब्यभिचारिसियोगाद्रसनिषत्ति: की विभिन्न व्यास्याएँ होने 
लगीं । स्वयं भरत ने लिखा है तथा विभागानुमाव व्यभियारिपरितः 
खायीभावोी ससनाम लमते ( नाव्यशास्य अ6 ७ ) अर्थात्‌ प्रमुस्थ 
स्थायी मनोवृत्तियाँ विभाव, अनुभाव, व्यभिचारियों फे संयोग से 
रसत्व का प्राप्त होती हैं। आनन्द के अनुयाय्रियों ने धार्मिक 
चुद्धिवादियों से अलग सर्वेसाधारण में आनन्द का प्रयार फरने 
के लिए नादय-रसों की उद्घावना की थी। दा, भारत में नादय- 
प्रयोग केवल कुमृहल-शान्ति के लिए दी नहीं था। अभिनव 
भारती में कहा है -- 

तदनेन पारमाथिकम्‌ प्रयोजनमुक्तमिति व्याख्यानम, सहृदय दर्पगे 
प्रच्ग्रद्दत यदाह--नमस्रेल्ोक्य निर्माण कबये शांभवे यतः ! प्रतिन्षगर 
जगन्नाव्य प्रयोग रसिको जनः | इति एव नाव्यशास्र प्रवचन प्रयोजनम | 
नात्यगात्र का प्रयोजन नटराज़ शंकर के जगन्नारक का अनुकरण 
करने के लिए पायमार्थिक दृष्टि से किया गया था । स्वयम भरत 
मुनि ने भी सास्य-प्रयोग को एक यज्ञ के स्वरूप में द्वी माना था । 

इज्यया चानया निस्ं प्रीयन्तांदेबता इति ( ४ अध्याय ) 

इधर विवेक या बुड्धिवादियों की वाइ्सयी थारा, दशेनों और 
कस-पद्धतियों तथा धर्मशाश्षों का प्रचार कर के भी, जनता के 
समीप न हो रही थी । उन्‍्हों ने पॉराणिक कथानकों के द्वारा बणे- 
नात्मक उपदेश करना आरम्भ किया । उन के लिए भी साहित्यिक 
व्याख्या की आवश्यकता हुई । उन्हें केबछ अपनी अछंकारमयी 
सुक्तियों पर ही गये था ; इसलिए प्राचीन रसवाद्‌ के विरोध सें 
उन्हों ने अलंकार मत खड़ा किया, जिस में रीति और बक्रोत्ति 
इत्यादि का भी समावेश था । 

द् 


। 
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क्प् हां र्गां 2४८ ७ 252० 7४72) ऊ- | कर के की “7*2:%£ 2 डा ४४-०४ क्ँ ४ रु 

श्स लांगाो के पार राहु छा कोड 2००४००३४६ ४ ( 
् ( ना मा नाक ट ही अऋातकक हक... फ़ाण्क हा ह प्रा 
अपनी साधारण भार्मिझ हवाओं मे ते वाय था सगे नी झा 
हे निफिकफ “न नि कल अउच वादुशज किक ऋा. काफी >को पक की अर कु 
सुक्ति, बाग्बिकव आर यकारि थे ढाोगे सता रुशिम्ट्र छत 
३०० लग कु शि प्र्क * मटर कारक कक क + बा 9०8 है. छत ४ शा ०००४ १! ० छा अप ची ऑजक 
मे लगे रछ | डशाडाहिन, फकथधारओ और सन दाद हू शाप 75! 
हक 5 ् गे #, 57 आशा +क का धर! व्कफ मो बक. कर पुआच ७. काऋी> साय पक 
आलोचना आर सिमागजला दांत आयाग था छ छोर इस हश हआान 5 
रे ४ तु का रब्बपबहुऋ% “# जनक हा |... 2252 रः क् ० # कर १ ॥ १ मभन्‍क ही फू 
४४।॥| अलकार का आहाॉनसना भार सअिधलना | बचाए आय दर्द 
तरह के प्रयत्न ह0॥ भागह ने पहल काठ्य घशरीर का निदश जिया 

्प छ ऊ + 


कि के न्‍ठ हक किक कक १०० कुए--/५-बक, १4 #4 व्कृमक- कक एएफुछ ++ ०, 
ओर अधालकार तथा घाइदालंकार का विवेयन लिया। शस हऋं 
28. :#3 खो तग प्रधानत कब के जलता 3392० # हु-& ने ऋचा, हक डे 
अनुयायी दण्डि ने रीति का प्रवानता हा! सानरय सरण की 
रि 2 जे म्त्ि स्का 2 ग्य जाकिर म का आम 0. # शेंटाड 
पद्धति समझने के लिए चाम्विक्ृल्पाँ के सारय का अनुनालिन 
बिक कर | 7 आओ एस त्र सद च्च््यों मीट दि फ 3० “सर चका हक का के, आग 
होने छगा । अलेकार का महत्त्व बढ़ा; कक्‍्यों|[हि वे कास्य की दा+ 


लिये कि किक प्रपाता करणकृनक, प्जञ कस हर कफ आपात डक के >फ 
मान लिये गये थे। पिछले काल में ता वे कनक-काण्टल की तरह 


अन्मेक- 


 त्तर है 

आभूपण ही समझ लिये गय। काब्यालूकार सूत्रों में ये आलो- 

चक कुछ आर गहरे उतरे आर उन्हों ने अलंकारों की व्यास्या 
सोन्दय-चोघ के आधार पर करने का प्रयत्न किया । 

काव्यम्‌ ग्रह्ममलंकारात्‌ , सेन्दर्यमलंकार:--ह॒त्यादि से सोनन्‍्दर्य की 


मी 
है] 


प्रतिष्ठा अलंकार में हुई । काव्य के सान्दर्य-चराध का आधार शब्द- 
विन्यास-फोशलछ ही रहा ! इसी को वे रीति काते थे । जिशिष्ट 
पद रचना रीतिः से यह स्पष्ट हे। रीति, अलंफार तथा बक्तोंकति 
अ्रव्य काव्यों के सम्वन्ध में विचार करने बालों के निर्माण थे; 
इसलिए आरम्भ में इन लोगों ने रस को भी एक तरह का अलं- 
कार ही माना ओर उसे रसवद्‌ अलंकार कहते थे । अलंकार 
मत के रीति-अन्धों के जितने लेखक हुए, उन्हों ने शब्दों को ही 
प्रधान मान कर अपने काव्य-लक्षण बनाये । वाक्य स्सात्मक काव्यस, 
रमणीयार्थ प्रतिपादकक॑ शब्दः काव्यम्‌ इत्यादि । 
इन परिभाषाओं सें शब्द ओर वाद्य ही काव्यरूप याने गये 
हैं । पण्डितराज ने तो तददोपों शब्दार्थों में से अर्थ का वहिष्कार 
करने का भी आग्रह किया है | शब्द मात्र ही काव्य है, घाव्द 
ओर अर्थ दोनों नहीं । भछे ही उस में से रमणीयाथे निकलना 
आवश्यक हो, पर काव्य हे शब्द ही | इन शच्द-विन्यास-फोशल 
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का समर्थन करनेबाढों को भी रस की आवश्यकता प्रतीत हुई; 
पगेंकि रस-जेसी वस्तु इन फे काव्य-डरीर की आत्मा बन सकती 
थी। शज्ञारविलूफ' में स्वीकार किया गया है कि--- 
प्रायो नाव्य प्रति प्रोक्ता भरताथे; रस स्थिति: 
यथा मति मयाप्येषा काब्ये प्रति निगयते | 

आलंकारिकों के काव्य-दरीर या बाह्य वस्तु से साहित्यिक 
आलोचना पृण नहीं हो सकती थी। कद्दा जाता है कि 'अभि- 
उयखनादाद अनुभूति या प्रभाव फा विचार छोड़ कर वाकवेचित्न्य 
को पकड़ कर चला; पर वाकवेचित्र्य का हृब्य गम्भीर प्रत्तियों से 
कोई सम्ग्नन्ध नहीं । वह केचल कुतृहल उत्पन्न करता हैँ । तब 
तो यह मानना पड़ेगा कि विशिष्ट पद रचना, रीति ओर वक्राक्ति 
को प्रधानता देनेवाले अलंकारवादी भामह, दण्डि, वामन ओर 
उद्भट आदि अभिव्य॑जनावादी ही थें। 

साहित्य में विकल्पात्मक मनन-धारा का प्रभाव इन्हीं अर्ट 
कारवादियों ने वत्पन्न किया तथा अपनी ते प्रणाली से 
आलोचना-शाम्र की स्थापना की ; किन्तु संकल्पात्मक अनुभूति 
की वस्तु रस का प्रलोभन, कदाचित्‌ उन्हें. अभिनवगुप्त की ओर 
से ही मिला । उन्होंने रस के सम्बन्ध में ध्वन्याोक की टीका में: 
लिखा ह--- 

काव्येषपि लोकनाव्यधमिस्थानीये स्वभावोक्तिवक्रोक्तिप्रकारदयेना- 
लोकिकप्रसन्नमधुरीजस्विदव्द समर्प्यमाण विभावादियोगादियमेव. रस 
वार्ता । अस्तुवानास्यद्विचित्ररुपारसप्रती तिः | 

रस को अपना कर भी इन वुद्धिवादी तार्किकों ने अपने 
पाण्डित्य के बढ पर उसके सम्बन्ध में नये नये बाद खड़े किये । 
रस किसे कहते हैं, उसकी व्यापार सीमा कहाँ तक छे, वह व्यंग्य 
है कि वाच्य, इस तरह के बहुत से मतभेद उपस्थित हुए। 
दाशनिक युक्तियाँ लगाई गई । रस काये है कि अनुमेय, भोज्य' 
हे कि ज्ञाप्य--इन प्रश्नों पर रस का, काव्य और नाटक दोनों में 
समन्वय करने की दृष्टि से विचार होने छगा ; क्योंकि इस काल 
में काव्य से स्पष्टतः श्रव्य काव्य का ओर नाटक से दृश्य का अर्थ 


( ४४७ ) 


किया जाने छगा था। किन्तु सामाजिकों या अभिनेताओं में 
आस्वाद्र वस्तु रस के लिए भरत की व्यत्रस्था के अनुसार 
सात्विक, आद्विक, वाचिक ओर आहाय्य इन चारों क्रियाओं की 
आवर्यकता थी । अलंकारवादियों के पास फेदलछ दाचिक का ही 
बल था । फिर तो रस को श्रव्य काव्योपयोगी चनाने के लिए 
कई उपाय किये गये | उन्हीं में से एक उपाय आशक्षेप भी हे । 
आल्षेप के द्वारा विभाव, अनुभाव या संचारी में से एक भी अन्य 
दोनों को ग्रहण करने में सम हो जाता है । रस के सम्बन्ध में 
विकल्पवादियों के ये आरोपित त्तके थे। आनन्द परम्परावाले 
शेयागमों की भावना में प्रकृत रस की सृष्टि सजनीब थी । रस की 
अभेद ओर आनन्द्वाली व्याख्या हुई । भट्ट नायक ने साधारणीकरण 
का सिद्धान्त प्रचारित किया, जिसके द्वारा नर सामाजिक तथा 
'नायक की विशेषता नए्ठ हो कर, लोक सामान्य-प्रकाशआनन्दमय, 
आत्मचेतन्य की प्रतिष्ठा रस में हुई । 
रस आर अलद्भार दोनों सिद्धान्तों में समझोता कराने के लिए 
ध्वनि की व्याख्या अलंकार सरणि व्यवस्थापक आनन्दघद्धेन ने 
इस तरह से की कि ध्वनि के भीतर ही रस ओर अलंकार दोनों 
आ गये । इन दोनों से भी जो साहित्यिक अभिव्यक्ति बची उसे 
वस्तु कह कर ध्वनि के अन्तर्गत माना गया ।  काज्य की आत्सा 
ध्वनि को मान कर रस, अलंकार ओर वस्तु इन तीनों को ध्वनि 
का ही भेद समझने का उपक्रम हुआ । फिर भी आनन्दवर्डन ने 
यह स्वीकार किया कि बम्तु ओर अलंकार से प्रधान रस ध्यमि 
ह देमतीयमानस्य चान्यप्रमेददर्शनेपि स्समावमुखेनेबोपलक्षणम्‌, प्राधा- 
न्यात्‌ ( आनल्वद्ध न ) आनन्दवर्धन ने रस ध्वनि को प्रधान माना; 
7न्ठ आमनवगुप ने ध्वन्याठाक की ही टीका में अपनी पाण्डि- 
त्यपृूण विषंचन-शेंली से यह सिद्ध किया कि काव्य की आत्मा रस 


&£। & | सन रसमंब यस्नुन आत्मा वस्तलंकार खनिस्तु सर्वथा रस प्रतिपय्य- 
यस्यल / शलायन ) 


यह्धा पर यद् स्मरण रखना छोगा कि अटंकार यवस्थापक 
प्द्पद्धन ने ध्षघ्य काध्यों में भी सरसों का उ्थोग मान डिया 
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था; परन्तु झात्मा के रूप में प्यनि की ही प्रधानता इस विभार 
में रकयी कि अरलंफार मत में रस-जंसी नाट्यनयस्तु सब से अधिक 
प्रमुप न शो ज्ञाय । यह सिद्धान्तों की लगाई थी । आनन्दवर्धन 
ने रस की दृष्टि से विय॑ंचना करने हुए मदाभारत फो घान्त रस प्रधान 
ओर गमायण को पारुण रस फा प्रवन्ध माना ; किन्तु मुक्तकों 
में रस की निष्पत्ति फठिन देग फर उन्हों ने यह भी कहां कि प्रव्य 
काव्य के अन्तर्गत गुक्तक काब्यों में रस की निम्रन्थसा अधिक 
प्रयत्न करने पर ही कदाचिन सम्भव शो सकेगी । 
प्रन्‍न्धे मुकके वापि रसादोन बदधुमिस्ठता । यक्ष कार्य; सुमतिना 

परिहरें बिरोधिना | अन्यथा हास्य स्ममयब्ल्येक एकीपि सम्य! ने स्ययने | 

आनन्दवर्डेन भी काव्मीर के थ आर उन्हों ने वहाँ के आगमा- 
नुयायी आनन्द मिद्धान्त के रस फो ताकिक अलंकार मत से सम्पद्ध 
किया | किन्तु माहेब्वराचाय अभिनवगुप्त ने इन्हीं फी उ्याख्या 
करने हुए. असेदमय आनन्द पथवाले घेबाद तवाद के अनुसार 
साहित्य में रस की व्याख्या की । नाटकों के स्वरूप तो उन के 
सिद्धान्त और दार्शनिक पश्ष के अनुकूल ही थे। अभिनवगुप्त ने 
अपनी लोचन नाम की टीका में स्पष्ट ही लिखा है--- 

तदुत्तीगरचेत सर्वम्‌ परमेश्वराद्रयम अप्लेत्यध्मच्छाखानुसरणेन विदितम 
त्व्रालेक ग्रन्थे विचारयेत्यास्ताम्‌ । 

अभिनवगुप्त ने रस की व्याख्या में आनन्द सिद्धान्त की 
अभिनेय काव्यवाली परम्परा का पृण उपयोग किया। शिब्रसूत्रों 
में लिखा है--नत्तक आत्या, प्रेश्षकाणि इन्द्रियाणि | इन सूत्रों में 
अभिनय का दाशनिक उपमा के रूप में ग्रहण किया गया है । 
थेवाद्र तवादियों ने श्रुतियों के आनन्दवाद को नादय गोष्ठियों में 
प्रचलित सका था; इसलिए उनके यहाँ रस का साम्प्रदायिक 
प्रयोग होता था। विगलितमेदसंस्कारमानन्दरसप्रवाहमयमेव पश्यति 
( क्षेमगज ) इस रस का पृ्ण चमत्कार समरसता में होता हे । 
अभिनवगुप्त ने नाट्य-रसों की व्याख्या में उसी अभेद्मय आनन्द- 
रस को पल्त्रित किया । भट्ट नायक ने साधारणीकरण से जिस 
सिद्धान्त की पुष्टि की थी, अभिनवगुप्त ने उसे अधिक स्पष्ट किया 0 


हैक री 

हा शी ५9 न] टुडे कै 

उन्होंने कहा कि खासनासाकलसा लिये, गति शाएश परलशिशा है 
# 24 


ऋण धर > अल अनेक कं कार हक है के के # 2 # [४ ४ 
सावारणीकरण दास भेद थिडिल हो दास धर लाश 
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[] 
रूप से खित गति शादि युद्धियों में भदगस्वाद हा हज व 
में महान परियतन छेहर हन्‍्र्लित है । रवि दि के पानियां 
स्थायी मानी जा चुकी थीं; कियु आशय एक फआम्मा को 
खोल में थे। रस को अपना फर से शह़ 
थे। आनन्दवादियों की यद दयारया उस सत्र धोह्नाओं का समा- 
धान कर देती थी । इनके यहाँ हझहा गया छे तीफनना: समान 
सु् ( शिवसूत्त १८ ) प्षेमराज़ उसकी दीका में काल #£ प्रा 
पद विश्वान्ति अवभानान्तश्वरमदकारमयों थे शाननद फादेगन सर्द मे 
सुसम्‌ । इस प्रमात् पद पिश्नान्ति में जिस चमत्कार था आनन्द 
का लोकसंस्था आनन्द के नाम से संकेत किया गया 2, वी रस 
के साधारणीकरण में प्रकाशानन्दमय सम्बिद विन्नान्ति के रूप में 
नियोजित था। इन आलोचकों का यह घिद्धान्त स्थिर हुआ कि 
चित्तवृत्तियों की आत्मानन्द में तल्‍लीनता समाधि सुस्ध ही है। 
साहित्य में भी इस दाशनिक परिभाषा फो मान लेने से पित्त की 
स्थायी वृत्तियों की बहुसंख्या का कोई विशेष अर्थ नहीं रह गया । 
सब वृत्तियों का प्रसात्‌ पदु--अहम्‌ में विश्वान्ति होना ही पर्याप्त 
था । अभिनव के आगमाचार्य गुरु व्त्पल ने कहा है कि-- 
प्रकाशस्यात्मविश्रान्तिरहंभावोी दि कोतितः | 

प्रकाश का यहाँ तात्पये है चेतन्य । यह चेतना लब आत्मा 
में ही विभ्वान्ति पा जाय वही पूणे अहंभाव है । साधारणीकरण 
द्वारा आत्म चेत्तन्य का रसानुभूति में, पूण अहंपद में विश्रान्ति 
हो जाना आगमसों की ही दाशेनिक सीमा है। साहिस्यदर्पणकार 
की रस व्याख्या में उन्हीं छोगों की शब्दावली भी हे--- 

स्वत्वोद्रेंकादखण्डस्व प्रकाशानन्द चिन्मयः | इत्यादि | 

यह रस बुद्धिवादियों के पास गया, तो धीरे-धीरे स्पष्ट हो 

गया कि रस के मूल में चेतन्य की भिन्नता को अमेदमय करने का 


( ४» ) 


संत्त्व 4 [| फिर तो खगत्कास पर पर्याय अनुभव रातजिद रस 49 
पण्डितराज़ जगन्नाथ ने आगमधादियों की ही तर सतोडेम:, 
खतंतेव उम्मा-नम्दीमयति के प्रकादय में आनन्द शाह हरी मान 
लिया । 

सम्भवतः इसीलिए दुः्खान्त प्रचन्धों का निंेध भी फिया 
गया । क्योंकि बिरह तो उन के छिए प्रत्यमितान फा साधन, 
मिलन का द्वार था। चिर प्रिरद की कल्पना आनन्द भें नहीं की 
जा सकती । शेव्रागर्मों के अनुयायी नादयों में इसी कलिपत विराट 
या आवरण का हटना ही प्रायः दिखलाया जाता रहा । अभित्ञान 
धाकुन्तठ इसका सबसे बड़ा उदाहरण है । बुद्धिवाद के अनन्य 
समथक व्यास की कृति महाभारत श्ान्त रस के अनुकूल होने 
पर भी दुःखान्त हूँ । रामायण भी दुः्खान्त ही है । 

शेवागम के आनन्द्र सम्प्रदाय के अनुयायी रसवादी, रस 
की दोनों सीमा श्द्वार आर शान्त को स्पश करते थे । भरत ने 
कहा है--- 

भावाविकास रत्याथः द्ान्तसलप्रकृतिमंतः 
बिकारः प्रकृतेजातः पुनस्तनेबलीयते । 

यह्‌ शान्तरस निस्तरंग महोदधिकल्प समरसता ही छे । किन्तु 
थुद्धि द्वारा सुख की खोज करनेवाले सम्प्रदाय ने रसों में #ंगार 
को ही महत्त्व दिया और आगे चल कर शोवागमों के प्रकाश में 
'साहित्य-रस की व्याख्या से सन्तुष्ट न हो कर, उन्होंने शृद्धार का 
'नाम मधुर रख लिया | कहना न होगा कि उज्ज्यल नीलमणि का 
सम्प्रदाय चहुत कुछ विरहोन्मुख ही रहा, ओर भक्ति प्रधान भी । 

उन्होंने कहा है--- 
मुख्यरसेपुपुरायः. संक्षेपेनोदितोरहस्यत्वात्‌ , 
पथंगेव भक्तिससराठ सबविस्तरेणोच्यते मधुरः | 

कदाचित्‌ प्राचीन रसवादी रस की पृणणता भक्ति में इसीलिए 
नहीं मानते थे कि उसमें क्लेत का भाव रहता था । उस में रसा- 
आभास की ही कत्पना होती थी | आगमों में तो भक्ति भी अद्वेत 
मूछा थी । उनके यहाँ द्त प्रथा तद्शान ठुच्छत्वात्‌ बंधम॒च्यते के 


संत्त्व टू [| फिर तो खगत्कास पर परया अनुभव राजिद रस 49 
पण्डितराज़ जगन्नाथ ने आगमधादियों की ही तर सतोडेम:, 
खतंतेव उम्मा-नम्दीमयति के प्रकादय में आनन्द शाह हरी मान 
लिया । 

सम्भवतः इसीलिए दुः्खान्त प्रचन्धों का निंेध भी फिया 
गया । क्योंकि बिरह तो उन के छिए प्रत्यमितान फा साधन, 
मिलन का द्वार था। चिर प्रिरद की कल्पना आनन्द भें नहीं की 
जा सकती । शेव्रागर्मों के अनुयायी नादयों में इसी कलिपत विराट 
या आवरण का हटना ही प्रायः दिखलाया जाता रहा । अभित्ञान 
धाकुन्तठ इसका सबसे बड़ा उदाहरण है । बुद्धिवाद के अनन्य 
समथक व्यास की कृति महाभारत श्ान्त रस के अनुकूल होने 
पर भी दुःखान्त हूँ । रामायण भी दुः्खान्त ही है । 

शेवागम के आनन्द्र सम्प्रदाय के अनुयायी रसवादी, रस 
की दोनों सीमा श्द्वार आर शान्त को स्पश करते थे । भरत ने 
कहा है--- 

भावाविकास रत्याथः द्ान्तसलप्रकृतिमंतः 
बिकारः प्रकृतेजातः पुनस्तनेबलीयते । 

यह्‌ शान्तरस निस्तरंग महोदधिकल्प समरसता ही छे । किन्तु 
थुद्धि द्वारा सुख की खोज करनेवाले सम्प्रदाय ने रसों में #ंगार 
को ही महत्त्व दिया और आगे चल कर शोवागमों के प्रकाश में 
'साहित्य-रस की व्याख्या से सन्तुष्ट न हो कर, उन्होंने शृद्धार का 
'नाम मधुर रख लिया | कहना न होगा कि उज्ज्यल नीलमणि का 
सम्प्रदाय चहुत कुछ विरहोन्मुख ही रहा, ओर भक्ति प्रधान भी । 

उन्होंने कहा है--- 
मुख्यरसेपुपुरायः. संक्षेपेनोदितोरहस्यत्वात्‌ , 
पथंगेव भक्तिससराठ सबविस्तरेणोच्यते मधुरः | 

कदाचित्‌ प्राचीन रसवादी रस की पृणणता भक्ति में इसीलिए 
नहीं मानते थे कि उसमें क्लेत का भाव रहता था । उस में रसा- 
आभास की ही कत्पना होती थी | आगमों में तो भक्ति भी अद्वेत 
मूछा थी । उनके यहाँ द्त प्रथा तद्शान ठुच्छत्वात्‌ बंधम॒च्यते के 
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जयमग्खबट नीएमणिरेनन्मस्यमजानदल्यीइसादर शरया साध एवीते 

भारतेन्दती ने अपनी चघन्द्रावली नाटिएा ले इस्त-फास है 

[। हस राषखात्मिका भक्ति के विकास झूं प्रा, फरण, 
वीभमत्म दत्यादि प्राचीन रस गोण हा गये सार दारय, सदय ओर 
यात्पल्य आदि नय रसों की सष्टि 88 | माय प॑ नेतृत्य मं टइ 
भावना से परिपष्ठ दास्य आदि रस प्रगुग्य बने । जानन्द फी भाव 
इन आधुनिक रसों में विश्ृंखल टी रही । एिन्‍्दी फे आरम्भ र 
श्रव्य काव्यों की प्रचुरता थी । उन में भी रस की धारा अपने मूर 
उद्गम आनंद से अछग हो कर केबल बिर विरहोन्मुखतर प्रेम 
स्रोत में वही। यह बाढ़ बेगवती रही, किन्ठु इस भें रस की पृणत 
नहीं | तात््विक ओर व्यावहारिक दोनों दृष्टि से आत्मा की रः 
अनुभूति एकाझ्नी सी घन गयी | 

मनोभावों या चित्तवृत्तियों का आर उन फे सब स्वरूपों का 
नादय-रसों में आगमामुकूछ व्याख्या से समन्वय हो गया था । 
अहम की सब भावों में, सत्र अनुभूतियों में पृणता मान ली गयी 
थी । बह बात पिछले काल के रस विवेचकों फे द्वारा विश्वद्धल हो 
गयी । हाँ, इतना हुआ कि सिद्धांत रूप से ध्वनि, रीति, वक्रोक्ति 
ओर अलंकार आदि सब्र मतों पर रस की सत्ता म्थापित हा गयी । 
वास्तव में भारतीय दशन आर साहित्य दानों का समन्वय ग्स मं 
हुआ था । और यह साहित्यिक रस दाशमिक रहस्यवाद से अनु- 
धाणित हे । 

फिर भी रस अपने स्वरूप में नाम्यों को अपनी घस्तु थी । 

आर उसी में आत्मा की मूल अनुभूति पृणंता को प्राप्त हुईं थी । 
डसीलिए स्वीकार किया गया--क्राव्येप नाटक स्यम | 


नाटकों में रस का प्रयोग 


8 |] हक ड़ ्ः हक ध के शक पल *कऊुून्क 
पश्चिम ने कहा को अनुकरण ही माना है; उस मेंस 
रै, 


१ 


७, कीच 


नहीं । उन लोगों का कहना है कि “मनुष्य अनुफरणशझील प्रा 
है, इस लिए अनुकरणगूलक फछा में उस को सुर मिस््ता 8 
किन्तु भारत में रस-सिद्धान्त के द्वारा साहित्य में दाशनिक सं 
की प्रतिष्ठा हुई; य्योंकि भरत ने कहा है, आत्मामिनगन भाषे 
( २६-३९ ), आत्मा का अभिनय भाव 8। भाव ही आत्म घेतन्ड 
में विश्वान्ति पा जाने पर रस हाते हैं । जैसे विश्य के भीतर पे 
विद्वात्मा की अभिव्यक्ति होती हे, उसी तरह नाठकों से रस की 
आत्मा के निजी अभिनय में भावस्ष्टि होती है । जिस तरह आत्म 
की ओर इदं की भिन्नता मिटाने में अद्देत्तवाद फा प्रयोग है, उस 
भकार एक हो प्रत्यगात्मा के भाववेचित्र्यों का--जो नर्तक आत्म 
के अभिनय मात्र हैं--.अभ्ेद या साधारणीकरण भी रस में हे. 
इस रस में आस्वाद का रहस्य है। प्लेटों इसलिए अभिनेता में 
चरित्रह्ेतता आदि दोप नित्य सिद्ध मानता हे ; क्योंकि ये श्षण- 
क्षण में अनुकरणशील होते हैं, सत्य को ग्रहण नहीं कर पाते । 
किन्तु भारतीयों की रष्टि भिन्न है। उन का कहना है कि आत्मा 
के अभिनय को, वासना या भाव को अभेद्‌ आनन्द के स्वरूप में 
भहण करो । इस में विशुद्ध दाशैनिक अद्गोत भाव का सोग किया 
जा सकता है । यह देवतार्चन है । आत्म प्रसाद का आनन्द पथ 
है। इस का आस्वाद ऋह्मानन्द ही है । 
आस्वाद के आधार पर विवेचना करने में कहा जा सकता है 
कि आस्वाद तो केबल सामाजिकों को ही होता है । नहों को उस 
में क्या ! आधुनिक रंगमंच का एक दल कहता है कि “नद को 
आस्वाद, अनुभूति की आवश्यकता नहीं | र॑ग-मंच में हम वाद्य 
६... विन्यास ( मेकअप ) के द्वारा गूढ़ से गृढ़ भावोंका अभिनय कर 


क्र बम 


है| 
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लेते हैं ।?# किन्तु यह विवाद भारतीय रंगमंच के प्राचीन संचा- 
लकों में भी हुआ था | इसी तरह एक पश्च कहता धथा-- 

अश्टवेव ससनास्येप्विति केचिदचूचुदन, तदचादयतः किशिन्नरस 
स्वदते नटः। अधात नट को आस्वाद तो होता ही नहीं, इसलिए 
शान्त भी क्‍यों न अभिनयोपयोगी रस माना जाय । यह कहना 
उ्यथ है कि शान्तस्य दमसाध्यत्त्वान्नदे चतदूसंभवात्‌, अशवेव रसाः नास्पे 
न शान्तस्तन्न युज्यते । शम का अभाव नटों में होता हे । शान्त 
का अमिनय असंभव है । नटों में तो किसी भी आस्वाद का 
अभाव है ; इसलिए शान्‍्त रस भी अमिनीत हो सकता छह, इस 
की आवश्यकता नहीं कि नट परम शान्त, संयत हो ही । किन्तु 
साधारणीकरण में रस आर आस्वाद की यह कमी सानी नहीं गयी । 
क्योंकि भरत ने कहा है कि-- 

इन्द्रियाथश्व मनसा भाव्यते द्यनुभावित; नवेत्तिद्यमना; किश्चिद्दिपयं 
पश्चहेतुकम्‌ ( २४-८२ ) इन्द्रियों के अथे को मन से भावता करनी 
पड़ती है । अलुभावित होना पड़ता हैं । क्योंकि अयन्मनस्क 
होने पर विपयों से उस का सम्बन्ध ही छूट ज्ञाता है । फिर तो 
पक्षिप्रं संजातरोमाञ्वा वापेणाइतलोचना, कुर्वीतनर्तकी हर्प प्रीत्यावाक्येश्र 
सस्मिते; ( २६-५० ) इस रोमामख् आदि सात्विक अनुभावों का पृ्ण 
अभिनय असंभव हे । भारत ने तो ओर भी स्पष्ट कहा है--एवं 
बुधः पर भाव॑ सोडस्मीति मनसा स्मरन्‌ 4 वागद्धलीलागतिमिश्रेष्टामिश्र 
समाचरेत्‌ | ( ३५-१४ ) तब यह मान लेना पड़ेगा कि रखानुभूति 
केवल सामाजिकों में ही नहीं प्रत्युत नटों में भी हे। हाँ, रस 
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विधेचना में भारतीयों ने कवि को भी रस का भागी माना है ! 
अभिनवशुप्त स्पष्ट कहते है--कवलिंगत सावास्णीगत सिस्तदात कप 
पुरसरों नात्य व्यापार: सव से म॑॑ लिनतू परमा भती रसः € शमिनेद भारत 
६ अध्याय ) कवि में साधारणीमृत जो संवित है, चंतन्य |, बी 
काव्य पुरस्सर हो कर नाव्य व्यापार में नियोजित करता है, बंटी 
मूल संबित परमा थे में रस है । अब यह सहज में अनुमान किया 
जा सकता है कि रस विवेचना में संवित का साथारणीकरण भिद्ठत 
है। कवि, नट ओर सामाजिक में वह अमेद भाव से एक रस 
हो जाता हे । 

इधर एक निम्न कोटि की रसानुभूति की भी कल्पना हुई 
है। कुछ छोग कहते हैं कि 'जब किसी अयाचारी के अत्याचार 
को हम रंगमंच पर देखते हैं, तो हम उस नट से अपना साथार- 
णीकरण नहीं कर पाते । फलछतः उसके प्रति रोप भाव-ही ज्ञाग्रत 
होता हे, यह तो स्पष्ट विपमता है ।” किन्तु रस में फलयोग 
अथात्‌ अन्तिम संधि मुख्य हे, इन वीच के व्यापारों में जो संचारी 
भावों के प्रतीक है रस को खोज्ञ कर उसे छिन्न-मिन्न कर ऐेना 
है। ये सव मुख्य रस वस्तु के सहायक मात्र हैं। अन्चय और 
व्यतिरेक से, दोनों प्रकार से वस्तु निर्देश किया जाता हे । इस 
लिए मुख्य रस का आनन्द बढ़ाने में ये सहायक सात्र ही हैं, बह 
रसाजुभूति निम्न कोटि की नहीं होती | इस कल्पना के और भी 
कारण है। वत्तमान काछ में नाटकों के विपयों के चुनाव में मतभेद 
है। कथा-बस्तु भिन्न प्रकार से उपस्थित करने की प्रेरणा बलबती 
हो गयी हे । कुछ छोग प्राचीन रस-सिद्धान्त से अधिक महत्त्व देने 
लगे हं---चरित्र-चित्रण पर । उन से भी अग्रसर हुआ है दूसरा दृछ, 
जो मनुष्यों के विभिन्न मानसिक्र आकारों के प्रति कुतृहलूपूणे 
हे, अथ च व्यक्ति-वेचित्र्य पर विश्वास रखने वाल्य है । ये छोग 
अपनी समझी हुई कुछ विचित्रता मात्र को स्वाभाविक चित्रण 
कहते हैं, क्योंकि पहला चरित्र-चित्रण तो आदशैयाद से बहुत 
घनिष्ट हो गया हे, चारित्य का समर्थक है, किन्तु व्यक्ति-वैचित्रफ 
चाल अपने को यथाथंवादियों में ही रखना चाहते है. । 
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करपना से अधिक थी रसालुभूति | उन्हों ने प्रत्येक भावना में 
अम्रेद, निर्विकार आनन्द लेने में अधिक सुख माना | 
आत्मा की अलुभूति व्यक्ति और उस के चरित्र-वेवित्र्य को 
3 कर ही अपनी रष्टि करती है। भारतीय दृष्टिकोण रस के 
लिए इन चरित्र और व्यक्ति बैचित््यों को रस का साधन मानता 
रहा, साध्य नहीं । रस में चमत्कार ले आने के लिए इन को बीच 
का माध्यम सा ही मानता आया। सामाजिक इतिहास में, 
साहित्य-सृष्टि के द्वारा, मानवीय वासनाओं को संशोधित करने 
वाला पश्चिम का सिद्धान्त व्यापारों में चरित्र निमोण का पक्षपाती 
है। यदि मनुष्य ने कुछ भी अपने को कछा के द्वारा सम्हाल 
पाया, तो साहित्य ने संशोधन का काम कर लिया। दया ओर 
सहानुभूति उत्पन्न कर देना ही उस का ध्येय रहा ओर हे भी । 
वर्तमान साहित्यिक प्रेरणा--जिस में व्यक्ति वैचित्य और यथाथ्थे- 
वाद मुख्य हैं--मूल में संशोधनात्मक ही है। कहीं व्यक्ति से 
सहानुभूति उत्पन्न कर के समाज का संशोधन है; ओर कहीं 
समाज की दृष्टि से व्यक्ति का ! किन्तु दया ओर सहानुभूति 
उत्पन्न कर के भी वह दु/ख को अधिक प्रतिष्ठित करता है, 
निराशा को अधिक आश्रय देता है | भारतीय रसवाद में मिलन, 
अभेद सुख की सृष्टि मुख्य हे। रस में छोकसड्गल की कल्पना 
प्रच्छन्ष रूप से अन्वर्निहित है । सामाजिक स्थूल रूप से नहीं, 
किन्तु दाशनिक सूक्ष्मता के आधार पर। वासना से ही क्रिया 
सम्पन्न होती है, ओर क्रिया के .संकलन से व्यक्ति का घरित्र 
बनता है । चरित्र में महत्ता का आरोप हो जाने पर, व्यक्तिवाद 
का चेचित्रय उन महती लीलाओं से विद्रोह करता है । यह हे 
पश्चिम की कछा का गुणनफल ! रखवाद में वासनात्मकतया स्थित 
मनोधृत्तियाँ, जिन के द्वारा चरित्र की सृष्टि होती हे, साधारणी- 
करण के द्वारा आनन्दमय बना दी जाती हैं. ; इसलिए वह घासना 
का संशोधन न कर के उन का साधारणीकरण करता है। इस 
समीकरण के द्वारा जिस अभिन्नता की रससष्टि वह करता हे, 
इस में व्यक्ति की विभिन्नता, विश्विप्ठता हट जाती है; और साथ 


नाटकों का आरम्भ 


हि. 


कहा जाता है कि 'साहित्यिक इतिहास के अनुक्रम में पहले ० 


गद्य तब गीति-काव्य ओर इस के पीछे महाकाव्य आते हें > किन्तु 
प्राचीनतस संचित्त साहित्य ऋग्वेद छन्दात्मक है। यह ठीक हे 
कि नित्य के व्यवहार में गद्य की ही प्रधानता है ; किन्तु आर- 
म्भिक साहित्य-सष्टि सहज में कण्ठस्थ करने के योग्य होनी 
चाहिए ; ओर पद्म इस में अधिक सहायक होते हैं। भारतीय 
वाहसय में सूत्रों की कल्पना भी इसी लिए हुई कि-चे गद्य-खण्ड 
सहज ही स्मृति गस्य रहें | बेद्कि साहित्य के बाद ल्यैकिक 
साहित्य में भी रामायण तथा महाभारत आदि काव्य माने जाते 
हैं। इन भनन्‍्थों को काठ्य सानने पर, छोकिक साहित्य में भी 
पहले-पहल पथ ही आये ; क्योंकि वेदिक साहित्य में भी ऋचाएँ 
आरम्भ में थीं। फिर तो इस उदाहरण से यह नहीं माना जा 
सकता कि पहले गद्य, तब गीति काव्य, फिर महाकाव्य 
होते हैं। 

संस्क्रत के आदि काव्य रामायण में भी नाटकों का उल्लेख 
हे | बधुनावक संवश्चसंयुक्ताम्‌ सर्वत; पुरीमू---१४-० अध्याय बाल- 
काण्ट । ये नाटक केचक पद्मात्मक ही रहे हों, ऐसा अनुमान 
नहीं किया जा सकता | संभवतः रामायण काछ के नाटकंसंघध 
बहुत प्राचीन काल से प्रचलित भारतीय वस्तु थे। महाभारत में 
भी रम्भामिसार के अभिनय का बिशद्‌ वर्णन मिलता है | तव इन 
पाय्य काव्यों से नाख्य काव्य प्राचीन थे, ऐसा सानने में कोई आपत्ति 
नदीं हा सकती । भरत के नादय-द्ासत्र में अम्ृतमन्थन और त्रिपुर- 
दाह नाम के नाटकों का उल्लेख मिलता हे | भाष्यकार पतञ्जलि ने 
फंस-बधथ और बलि-बन्ध नामक नाटकों का उल्लेख किया है । 
टन प्राचीन नाटकों की कोई प्रतिलिप नहीं मिलती । सम्भव हे 
अन्य प्रचीन साहित्य की तरह थे सब नाटक नटों को 
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4 रहे होंगे । कालिदास ने भी जिन भास; सौमिल्छ ओर 
अब आदि नाटकफारोंका उछ्लेख किया है, उन में से अभी 
७ भास के ही नाटक मिले दें, जिन्हें कुछ छोग ईसा से फई 
ब्दी पहले का मानते हैं.। लाटकों के सम्बन्ध में छोगों का यह 
(सा है कि उन के वीज वेदिक सम्बादों में मिलते € । बंदिक 
छ में भी अभिनय संभवतः बड़े-घड़े यज्ञों के अवसर पर 
गेते रहे । एक छोटे से अभिनय का प्रसह् सोमयाग के अवसर 
पर आता है। इस में तीन पात्र होते थे--यज्ञमान, सोम 
विक्रेता और अध्ययुं | यह ठीक है. कि यह याक्षिक क्रिया हे, 
किन्तु है अभिनय सी ही | क्योंकि सोम रसिक आत्मयादी इन्द्र 
के अनुयायी इस याग की योजना करते । सोम राजा का क्रय 
समारोह के साथ होता । सोम राजा के लिए पाँच वार मोल- 
भाव किया ज्ञाता । सोम बेचने वाले प्रायः धनवासी होते । उन 
से मोल-भाव करने में पहले पूछा जाता--- 
वोम पिक्रयी ! सोम राजा चेचोगे ?? 
“बिकेगा ।' 
तो लिया ज्ञायगा । 
शलेलो।' 
थी की एक कला से उसे टूँगा ।? 
'सोम राजा इस से अधिक मूल्य के योग्य हैं ।' 
गो भी कम महिमा वाली नहीं । इस में मद्दा, दूध, घी 
है। अच्छा आठवोँ भाग ले लो ।! 
'नहीं सोम राजा अधिक मूल्यवान हैं ॥ 
तो चोथाई लो [* 
'नहीं और मूल्य चाहिए 7” : 
- अच्छा आधी ले छो ।' 
“अंधिक मूल्य चाहिए ॥ 
“अच्छा पूरी गी ले छो भाई ।? 


तब सोस राजा बिक गये ; परन्तु और क्‍या दोगे 
ऐे १२२३०३+ #०गणयूछ- श्र |? गम > 
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(लवण छो, कपड़े छो, छाग लो, गाय के जोड़े, बछड़े वाली 
गो, जो चाहो सब दिया जायगा ।” ( यह मानो मूल्य से अधिक 
चाहने वाले को भुछावा देने के लिए अध्ययु कहता । ) 

फिर जब बेचने के लिए वह प्रस्तुत हो जाता, तब सोम 
विक्रेता को सोना दिखछा कर ललचाते हुए निराश किया जाता । 
यह अभिनय कुछ काछ तक चलता । ( सम्मेत शति सोम विक्र 
विण हिर्येनामि कम्पयति | ) सूत्र की टीका में कहा गया हे 
हिरण्य॑ दत्त्वा दत््या स्वीकुर्वस्त॑ निराशं कुर्यात्‌) उस जंगली को छका 
कर फिर वह सोना अध्वयं यजमान के पास रख देता ; ओर 
उसे एक बकरी दी ज्ञाती। संभवत) सोना भी एछसे दे दिया 

जाता । तब सोम विक्रेता यजञ्ममान के कपड़े पर सोम डाल देता | 
सोम मिल जाने पर यज़मान तो कुछ जप करने बेठ जाता । जैसे 
अब उस से सोम के झगड़े से कोई सम्बन्ध नहीं । सहसा परि 
वत्तन होता । ( हिरुयं सहसाइब्छित्य प्पता वरत्राकाण्डेनाइन्तिः 
( ७-८-२५ ) कात्यायन श्रीत सूत्र ) सोम विक्रेता से सहसा सोर 
छीन कर उस की पीठ पर कोड़े गा कर उसे भगा दिया जाता 
इस के बाद सोम राजा गाड़ी पर घुमाये जाते ; फिर सोम रस 
रसिक आनन्द ओर उल्ास के प्रतीक इन्द्र का आवाहन कि 
जाता । भरत ने भी लिखा है कि--- 
मदानय प्रयोगस्य समयः समुपस्थित; 
अर च्वजमह: श्रीमान्महेन्द्रस्थ प्रवर्तते । 
देवामुर संग्राम के बाद इन्द्रध्वज के महोत्सव पर देवता 

के द्वारा नाटक का आरम्म हुआ। भरत ने साख्य के साथ 
का समावेद्य केसे हुआ इस का भी उल्लेख किया है । कर्दा 
पटल अभिनयों में--जैसा कि सोमयाग प्रसंग पर होता था--- 
की दवयोगिता नहीं थी ; किन्तु बेंदिक काल के बाद जब आ 
पादियों ने रस सिद्धान्त बाल्दे साटकों को अपने व्यवहार में प्र 
लिया, सो परस्मेश्चर के ताए्टब के अनुकरण में, उस की सं 

के घिए, मन में दमस्दांस ओर प्रमाद की पराकाषप्टा देख कर न 

हे इस की योजना की । भरत ने भी कहा है-- 
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प्रायेण से लोकस्व दत्तमिष्ठ स्वभावतः 
हे ( ४--२७१ ) 

“ परमेश्वर के विश्ववृत्त की अनुभूति द्वारा नृत्त को उसी के 
अनुकरण में आनन्द का साधन बनाया गया । भरत ने लिखा हे 
कि त्रिपुराह के अवसर पर शंकर की आज्ञा से ताण्डव की 
योजना इस में की गयी । इन बातों से निष्कप यह निकलता हे. 
कि नृत्त पहले बिना गीत का होता था, उस में गीत ओर अभि- 
नय की योजना पीछे से हुईं) ओर इसे तब नृत्य कहने लगे । 
इन का ओर भी एक भेद है। शुद्ध नृत्त में रेचक और अद्हार 
का ही प्रयोग होता था। गान वाद्य तालानुसार भोंह, हाथ, पेर 

ओर कमर का कम्पन नृत्य में होता था। ताण्डब और छास्य 
नाम के इस के दो भेद ओर हैं. । कुछ लोग समझते हैं कि ताण्डव 
पुरुपोचित ओर उद्धत नृत्य को ही कहते हैं; किन्तु यह बात नहीं, 
इस में विषय की विचित्रता है । ताण्डव नृत्य प्राय; देव सम्बन्ध 
में होता था । | 

प्रायेण ताण्डवविधिदेवस्तुत्याशयो भवेत्‌ | 
जा ६ ४--र२७५ ) 
ओर छास्य अपने विषय के अनुसार छोकिक तथा सुकुमार 

होता था। नाथ्य-शास्रों में लास्य के जिन दश णज्गों का वर्णन 
किया गया हे, थे भ्रयोग में ही भिन्न नहीं होते थे, किन्तु उन के 
विपयों की भी मिन्नता होती थी। इस तरह नृत्त, नृत्य, ताण्डव 
ओर छास्य, प्रयोग और विषय के अनुसार, चार तरह के होते 
थे। नाढकों में इन सब भेदों का समावेश था। ऐसा जान पड़ता 
है कि आरम्भ में नृत्य की योजना पूर्व रह में देव-स्तुति के साथ 
होती थी। अभिनय के बीच-बीच में नृत्य करने की प्रथा भी 
चली । अत्यधिक गीत-नृत्य के लिए अभिनय में भरत ने मना भी 
किया है । गीत वाद्य च नत्तेच प्रवनत्तेडति प्रसंगतः ! खेदों भवेत्‌ प्रयो- 
क्त॒णां प्रेक्षकाणाम्‌ तथैव च | 


हे नाख्य के साथ नृत्य की योजना ने अति प्राचीन काल में ही 
अभिनय को सम्पूर्ण बना दिया था । बौद्ध काल में भी वह अच्छी 
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तरह भारत भर में प्रचलित था। विनय पिटक में इस का उल्लेख 
है कि कीटागिरि की रंग-शाला में संघादी फेलाकर नाचने वाली 
नर्तकी के साथ, मधुर आलाप करनेवाले ओर नाटक देखनेबाले 
अश्वजित्‌ पुनर्वसु नाम के दो भिक्षकों को प्रन्नाजनीय दृण्ड मिला 
और वे विहार से निवासित कर दिये गये । ( चुल्ल बग्ग ) । 
रइशाला के आनन्द को दुःखवादी मिश्षु निन्‍दुनीय मानते 
भे। यद्यपि गायन और दृत्य प्राचीन बैदिक काल से ही भारत 
में थे ( यस्यां गायंति शत्यंति भूम्यां--धथ्वी सूक्त ) किन्तु अभिनय 
के साथ इनकी योजना भी भारत में प्राचीन काल से ही हुई थी । 
इसलिए यह कहना ठीक नहीं कि भारत में अभिनय कठपुंतलियों 
से आरम्भ हुआ ; और न तो महावीर चरित ही छाया नाटक के 
लिए बना । उस में तो भवभूति ने स्पष्ट ही लिखा हे--ससंदभों 
अभिनेतव्यः]. कठपुतलियों का भी प्रचार सम्भवतः पाठ्य काव्य 
के लिए प्रचलित फिया गया । एक व्यक्ति काव्य का पाठ करता 
था और पुतलियों के छाया चित्र उसी के साथ दिखलाये जाते थे । 
मछावार में अब भी कम्बर के रामायण का छाया नाटक होता 
है ।# कठपुतलियों से नाटक आरम्भ होने की कल्पना का 
आधार सृत्रधार शब्द है । किन्तु सूत्र के छाक्षणिक अथे का ही 
प्रयोग सृत्रधार ओर सत्रात्मा जेसे शब्दों में मानना चाहिए । 
जिस में अनेक वस्तु अथित हों ओर जो सूक्ष्मता से सब में व्याप्त 
हो, उसे सूत्र कहते हैं। फथावस्तु ओर नाटकीय प्रयोजन के सब 
उपादानों का जो ठीक-ठीक संचालन करता हो, वह सूत्रधार आज 
कल के डाइरेक्टर की ही तरह का होता था । 
सम्मव है कि पटाक्षेप ओर जवनिका आदि के सूत्र भी उसी 
के द्वाथ में रहते हों। सृत्रधार का अवत्तरण रह्गमंच पर सब से 
"(]6 €ड्ऑा5थारट व गतता& 64 (९ ि2398॥7 5॥200छ |09 9 
गगी] 5घ07750 70६ 9 ९७ 900०९. [४5 [॥॥॥70ए0 तं।ध॥9 9 
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( ६१ ) 


पहले रह पुजा ओर मद्गल पाठ के लिए होता था । कथा था 
वस्तु की सूचना देने का काम स्थापक करता था। रंगमंच की 
व्यवस्था आदि में यह सूत्रधार का सहकारी रहता था ; किन्तु 
नाटकों में नान्वन्ते सूनत्नधारः से जान पड़ता है कि पीछे लाघव के 
लिए सूत्रधार ही स्थापक का भी काम करने लगा । 

हा, अभिनवगुप्त ने गद्य-पय्य मिश्रित नाटकों से अतिरिक्त 
राग काव्य का भी उछेख किया है। (अभिनव भारती अध्याय ४) 
राघव विजय ओर मारीच बध नाम के राग काव्य ठक्त और 
ककुभ राग में कदाचित्‌ अभिनय के साथ वाद्यताल के अनुसार 
गाये जाते थे। ये प्राचीन राग-काव्य ही आजकल की भापा में 
गीति-नाथ्य कहे जाते हैं । इस तरह अति प्राचीन काछ में ही 
नृत्य अभिनय से सम्पूर्ण नाटक और गीति-नाख्य भारत में प्रचलित 
थे। वेदिक, वोद्ध तथा रामायण और महाभारत काल में नाटकों 
का प्रयोग भारत में प्रचलित था । 


का हक 


र्ग्सच 

भरत के नाव्य-शाल्र में रक्ष्शाला के निर्माण फे सम्पन्ध में 
विघ्तत रूप से बताया गया हे । जिस डंग.के नाख्य नमन्दिरों का 
उल्छेख प्राचीन अभिलेखों में मिलता हे, उससे जान पड़ता है. कि 
पवतों की गुफाओं में खोद कर बनाये जाने वाले मन्दिरों के दंग 
पर ही नगर की रंगशालूएँ बनती थीं । 

कार्य: शैलगुद्ाकारों द्विभूमिनास्वमण्डप: से यह कहा जा सकता 
है कि सात्य-मन्दिर दो खण्ड के बनते थे, ओर वे प्रायः इसे 
तरह के बनाये जाते थे, जिस से उन का प्रदर्शन विमान का सा 
हो । शिल्प-सम्बन्धी शाज्रों में प्रायः द्विभूमिक, दोखण्ड या तीन- 
खण्डे प्रासादों को, जो कि स्तम्भों के आधार पर अनेक आकार 
के बनते थे, विमान कहते हैं । यहाँ द्विभूमिः से ऐसा भी अथें 
लगाया जा सकता है. कि एक भाग दशेकों के लिए ओर दूसरा 
भाग अभिनय के लिए वनता था। किन्तु खुले हुए स्थानों में 
अभिनय करने के लिए जो काठ के रंगमंच रामलीला में विमान 
के नाम से व्यवहार में ले आये जाते हैं, उन की ओर संकेत 
करना मैं आवश्यक समझता हूँ । रंगशाला में शिल्प का (य 
वास्तुनिमोण का प्रयोग किस तरह होता था, यह बताना सरः 
नहीं, तो भी नाख्य-मण्डप तीन तरह के होते थे--विक्रष्ट, चतुरु 
और व्यस्य । विकृष्ठ नाख्य-सण्डप की चोड़ाई से लम्बाई दू- 
होती थी । उस भूमि के दो भाग किये जाते थे । पिछले आधे 
फिर दो भाग होते थे। आधे में रंगशीपे और रंगपीठ ३ 
आधे में पीछे नेपथ्य-गृह वनाया जाता था । 

पष्ठती यो मवेत्‌ भागों द्विधाभूतो भवेत्‌ च स 
तस्वार्धन विभागेन रंगश्ीपम्‌ प्रयोजयेत्‌ । 


9. 


( ६रे ) 


आगे षे घड़े आधे भाग में चेठने के लिए, जिससे दशकों 
को रंगशाला का अभिनय अच्छी तरह दिखलाई पड़े, सोपान फी 
आकृति का बेठक बनाया जाता था। कदाचित््‌ वह आम की 
गेलरी की तरह होता था । 
स्तम्भानाम्‌ बाह्यतः स्थाप्यम सोपानाइति पीठकम । 
इएका दारुमि: कार्यम्‌ प्रेशकाणाम निवेशनम। 
इंटों और लकड़ियों से ये सीढ़ियाँ एक हाथ हेँवी बनाई 
जाती थीं। इसी प्रसंग में मत्तवारणी का भी उल्लेख है। अभि- 
नवगुप्त के समय में भी मत्तवारणी का स्थान निर्दिष्ट करने सें 
सन्देह ओर मतभेद हो गया था । नादय-शात्र में लिखा हे--- 
रंग पीठत्य पार्थ तु कर्तत्या मत्तवारणी। 
चतुस्तंभसमायुक्ता रंगपीठप्रमाणत: 
अच्यर्ध दस्तोत्स्येधे मे कर्तव्या मत्तवारणी | 
मत्तवारणी के कई तरह के अथ लगाये गये हैं। अभिनव- 
भारती में मत्तवारणी के सम्बन्ध में किसी का यह मत भी संग्रह 
किया गया है कि वह देवमन्दिर की प्रदक्षिणा की तरह रंगशाला 
के चारों ओर बनाई जाती थी । मत्तवारणी वदिनिर्गमनप्रमाणेन रातों 
द्वितीय मित्ति निवेशेन देवप्रासादाद्यलिका प्रदक्षिणासदश्ी द्वित्तीयालूमि- 
रिव्यन्ये, उपरि मण्डपान्तर निवेशनदित्यपरे ; किन्तु सेरी समझ में यह 
मत्तवारणी रंगपीठ के वरावर केवछ एक ही ओर चार खम्भों से 
रुकावट के लिए बनाई जाती थी । मत्तवारणी शब्द से भी यही 
अथे निकलता है कि वह मतवालों को वारण करे । यह डेढ़ हाथ 
ऊँची रंगपीठ के अगले भाग में छगा दी जाती थी । 
रंगमंच में भी दो भाग होते थे। पिछले भाग को रंग- 
शीपे कहते थे ओर सब से आगे का भाग रंगपीठ कहा जाता 
था। इत दोनों के बीच में जबवनिका रहती थी। अभिनवगुप्त 
कहते हैं--.-यत्र यवनिका रंगपीठ तब्छिस्सोमेथ्ये । रंगमम्ब की इस 
योजना से जान पड़ता है कि अपटी, तिरस्करिणी और प्रतिसीरा 
आदि जो पटों के भेद हैं, वे जवनिका के भीतर के होते थे। 
रप्नशीप में नेपथ्य के सीतर के दो द्वार होते थे। रंगशीपे यंत्र- 


( 7 9) 
जाल, गवाक्ष, क्षालभंजिका आदि काड़ की गगी मामा पवार का 
आऊतियों से सुयोमित होता था, जो इृश्योय्योगी गाते न्‍्म । 
संभवतः यही शुस्य मिसय का स्थान हा था ) ेल्‍ 

विण्टीवन्च आदि सत्य-अमभिनय हू खाधारश 5४, पट्टी 
आदि के द्वास प्रधंधक 3 । खप मां, प्रस्सायतां 5 ; 


बाहर टी श्गपीट प्र हांत ४६ | बा ण्त ग्द््थी। (56३ दु्यातर। 


के भीतर होती थी | सरगुजा के गुदा मन्दिर की सादयशाता दा 
हज़ार वप की मानी जाती है । कहा जाता है हि भोज ने भी होए 
ऐसी रक्शाला बनवाई थी, जिस में पत्थरों पर सम्यृण शाइस्तल 
नाटक उत्कीण था । आधुनिक रामलीला के अभिनयों में प्रचलित 
विमान यह प्रमाणित करते एूँ कि भारन में दोनों तरह के गले 
होते थे | एक तो वे, जिन के बहे-बढ़े नादसमन्दिर बने थ और 
दूसरे चलते हुए रक्षमंच, जो काठ के विमानों से बनाये जाने थे 
ओर चतुप्पथ तथा अन्य प्रशस्त खुले स्थानों में आवद्यरता- 
नुसार घुमा-फिरा कर अभिनयोपयोगी कर लिये जाते थे । 
नाट्यसन्दिरों के भीतर खियों ओर पुरुषों के सुत्दर चित्र 
भीत पर लिखे जाते थे। ओर उन में स्थान-स्थान पर बातायनों 
फा भी समावेश रहता था | नाट्य-भण्डप में कक्षाएँ बनाई जाती 
थीं, जिन सें अभिनय के दर्शनीय गृह, नगर, उद्यान, आम, जंगल, 
पर्बेत और समुद्रों का दृश्य बनाया जाता था । आधुनिक काल के 
रप्मंचों से कुछ मिन्न उन की योजना अवश्य होती थी ; किन्तु-- 
कध्ष्या विमागे शेयानि शरहाणि नगराणि जे 
उद्यानारामसहिती देशों आमोड्यवी तथा। 
( ना० शा० |१४ अ० ) 
इत्यादि से यह माल्म होता है कि दृश्यों का विभाग कर के 
नाट्यमण्डप फे भीवर उन की इस तरह से योजना की जाती थी 
कि उन में सब तरह के स्थानों का द॒इय दिखलाया जा सकता था; 
आर जिस स्थान की वात्तों होती थी, उस का दृश्य भिन्न कक्ष्या में 
दिखाने का प्रवंध किया जाता था। स्थान की दूरी इत्यादि का भी 
संकेत कक्ष्याओं में घन की दूरी से किया जाता था । 


ब्क्शा मा 


ख््क 


( ६५ ) 
बाह्मम वा मध्यमम्‌ वापि तथेबान्यन्तरम्‌ पुनः 
दूरम्‌ वा सन्निकृष्टम्‌ वा देशाश्र परिकत्पयेत्‌ । 
यत्र वार्ता प्रवर्तेत तत्र कृप्याम्‌ प्रवत्तते ॥ 
रंगमंच में आकाशगामी सिद्ध विद्याथरों के विमानों के भी 
हृदय दिखलाये जाते थे। यदि मच्छकटिक ओर शाकुंतल तथा 
विक्रमोनेशी नाटक खेलने ही के लिए बने थे, ज॑सा कि उन की 
प्रस्तावनाओं से प्रतीत होता है, तो यह मानना पड़ेगा कि रंगमंच 
इतना पू्ण ओर विस्त्रत होता था कि उस में बेलों से जुते हुए रथ 
और घोड़ों के रथ तथा हम कूट पर चढ़ती हुई अप्सराएँ दिखलाई 
जा सकती थीं। इन दृश्यों के दिखाने में मोम, मिट्टी, ठृण, 
छाख, अश्रक्र, काठ, चमड़ा, वस्ल ओर बॉस के फंठो से काम 
लिया जाता था । 
प्रतिपादी प्रतिशिरः प्रतिह्ती ग्रतित्वचम्‌ 
तृणजें; कील्जैर्माण्डः सर्पाणीह कारयेत्‌ | 
यद्यस्थ यादर्श रूप॑। सारूप्यगुणसंभवम्‌ 
सृन्मयं गत्र कृत्सनं तु नाना रुपांस्तु कारयेत | 
भांडवल्लमधून्छिएं: छाक्षयात्रदेन.. च 
नंगास्तु विविधा कार्याः चर्मवर्मच्वजास्तथा | 
' ( २४ अध्याय ) 
ऊपर के उद्धरणों से जान पड़ता है कि सरूप अथात्‌ मुखोटों - 
का भी प्रयोग देत्य-दानवों के अज्लों की विचित्रता के लिए होता 
था। कृत्रिम हाथ ओर पेर तथा मुखोटे मिट्टी, फूस, मोम, लाख 
ओर अश्नक के पत्नों से बनाये जाते थे । 
कुछ लोगों का कहना है कि भारतवपे में 'यवनिका' यवनों 
अथात ग्रीकों से नाठकों में ली गयी है.; किन्तु मुझे यह शब्द शुद्ध 
रूप से व्यवद्दत 'जवनिका' भी मिला । अमरकोप में--प्रतिसीरा 
जवनिका स्थात्‌ तिरस्करिणी च सा; तथा हलायुध में---अपटी कांडपटः 
स्थाम्‌ प्रतिसीरा जबनिका तिरघ्करणी | 
इस सें 'य! से नहीं किंतु 'ज से ही जबनिका का उल्लेख है। 


जवनिका से शीघ्रता का द्योतन होता है । जब का अथे बेग और 
 # 
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त्वरा से है । तब जबनिका उस पट को कहते हैँ, जो श्षीघ्रता से 
उठाया या गिराया ज्ञा सके । कांड-पट भी एक हंसी तरह का 
अर्थ ध्चनित करता है, जिस में पट अथान बस्र के साथ कांट 
अथात हंडे का संयोग हो । प्रतिसीग जार तिरस्करिणी भी 
सामिप्राय शब्द माल्म होते हैं। प्रतिसीय तो नहीं; किंतु 
तिरस्करिणी का प्रयोग विक्रमोर्चशी में एक जगह आता है । 
द्वितीय अंक में जब राजा प्रमोद वन में आते हैँ, तो चहीं पर 
आकाश-साग से उ्शी ओर चित्रलेखा का भी आगमन होता 
हैे। उवबंशी चिन्नलेखा से कहती हे--तिसत्करिणी परि परिच्छत्न 
पाय्ववत्तिनी भूत्वा श्ोस्पे तावतू ॥ आओर फिर आगे चल कर उसी 
अंक में तिरस्करिणीम्‌ अपनीम्‌ तिरधक्करिणी को हटा कर प्रगट होती 
है। प्रतिसीरा का भी प्रयोग सम्भव है खोजने से मिल जाय : 
किन्तु अपटी शब्द्‌ अत्यंत संदेहजनक है । मृच्छक्रटिक, 
विक्रमोबेंशी आदि में ततः प्रविशत्यपर्ीक्षेपण कूदे स्थानों पर मिलता 
है। विक्रमोवेशी के टीकाकार रंगनाथ ने यतः--नास चितस्य पात्रत्य 
प्रवेशो नांग्के मंतः इति नाव्कसमयप्रसिद्धयंत्रा सूचित पान्न प्रवेशस्तत्राक- 
स्मिक प्रवेशेड्पटीक्षेपेणेति वचन युक्तम्‌ | अच तु प्रत्तावनान्ते सूचिता- 
नामेवाप्सरसां प्रवेश इति । केचित्पुन:--न परीक्षेपोष्पदीक्षेपे इति विग्रहं 
विधाय पटीक्षेप॑ बिनेव प्रविशंतीति समथयन्ते तदष्यापाद्य कुचोयमांत्रमित्या- 
सता तावतू | ॥ 
इससे जान पड़ता हे कि प्रवेशक की सूचना अत्यंत आवदयक 
होती थी और यह काये अंको के आरम्भ में चेटी, दासी या 
अन्य ऐसे ही पात्रों के द्वारा सूचित किया जाता था | उस के बाद 
अभिनय के वास्तविक पात्र रहम॑च पर प्रवेश करते थे । विक्रमो- 
चशी में प्रस्तावना में ही अप्सराओं की पुकार सुनाई पड़ती है 
ओर सूत्रधार रंगमंच से प्रभाव कर जाता है और अप्सराएँ 
प्रवेश करती हैं; किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि पटी अभी 
तक उठी नहीं है ओर अप्सराओं का प्रवेश हो गया है | रंगमंच 
के उसी अगले भाग पर वे आ गई हैं, जहाँ कि सूत्रधार ने 
प्रस्तावना की है । इस के बाद अपटीक्षेप होता है अर्थात्‌ पर्दा 
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उठता है, तब पुरूरुवा का प्रवेश होता है. ओर सामने देमकूंट का 
भी दृश्य दिखाई पड़ता है ; इसलिए कुछ विशेष ढक्क के परदे का 
नाम अपटी ज्ञान पड़ता है। संभवतः अपटीक्षेप उन स्थानों पर 
किया जाता था, जहाँ सहसा पात्र उपस्थित होता था । बसी अंक 
में अन्य पात्रों के दारा कथावस्तु के अन्य विभाग का अभिनय करने 
में अपटीक्षेप का प्रयोग होता था । यह निश्चय हे. कि कालिदास 
ओर शूद्॒क इत्यादि प्राचीन माटकफार रंगमंच के पटीक्षेप से परि- 
चित थे और दृच्यान्तर (टॉस्फ़र सीन) उपस्थित करने में उन का 
प्रयोग भी करते थे | यद्यपि थे प्राचीन रंगमंच आधुनिक ढंग से 
पूर्ण रूप से विकसित नहीं थे, फिर भी रंगमंचों के अनुकूल 
कृध्या-विभाग और उन में दृश्यों के लिए शेर, विमान 
ओर यान तथा कृत्रिम प्रासाद-यंत्र ओर पटों का उपयोग 
होता था । 

नाव्यमंदिर में नत्तेकियों का विशेष प्रयंध रहता था। ज्ञान 
थड़ता है कि रेचक, अंगहार, करण ओर चारियों के साथ पिंडी- 
चंध अथवा सामूहिक नृत्य का भी आयोजन रंगमंच में होता था | 
अति प्राचीन काल में भारतवप के रंगमंच में ख्ियाँ नाटकों को सफल 
बनाने के लिए आवश्यक समझी गई | केचछ पुरुषों के द्वारा अभिनय 


असफल होने छगे, तब रंगोपजीवना अपसराएँ रंगर्सच पर आई । 
फहा गया है--- ह 


कोशिकीस्लश्णनैपथ्या श्रज्धारसससंम्भवा 


अशक्या; पुस्षेसाठ प्रयोक्‍तुम्‌ क्री जनादइते । 

तती5सजन्महातेजा मनसाप्सरतो विभु: । 
रंगसंच पर काम करने चाली स्त्रियों को अप्सरा, रंगोपज्ीचना 
इत्यादि कहते थे। मालविकामिमित्र में स्लियों को अभिनय की 
शिक्षा देने वाले आचायों का भी उल्लेख है। उन का मत है कि 
पुरुष ओर स्त्री के स्वभावानुसार अभिनय उचित है ; क्योंकि 
लोणां स्वभाव मधुरः कण्ठो हणां वलत्वश्च--ख्त्रियों का कंठ स्वभाव से 
ही सधुर होता है, पुरुष में बल है ; इसलिए रंगमंच पर गात 
लिया करें; प्य अर्थात्‌ पढ़ने की वस्तु का प्रयोग पुरुष करें । 
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पुरुष का गाना रंगमंच पर उतना शोभन नहीं माना जाता था | 
एवं स्वभावसिद्ध स्वीणां गाने उणाों थे पाठयविधिः | 

सामूहिक पिंडीबंध आदि चित्रनृत्यों का रंगमंच पर अच्छा 
प्रयोग होता था। पिडीबंध चार तरह का छोता था--विडी, 
अंखलिका, लतात्रंध आर भेयक । नई नतेक्रियों के द्वारा नृत्य हे 
अंगहारों के साथ, परस्पर विचित्र बाहुबंध ओर संत्रंध कर के 
अनेक आकार बनाये ज्ञाते थे। अभिनय में रद्षमंच पर श्न के 
भी आवश्यकता होती थी । ओर पुरुषों की तरह म्ियों का भी 
रंगमंच-शाल्ा की उच्चकोटि की शिक्षा मिलती थी। साटकोंपयोगी 
हृश्यों के निमोण-चख तथा आयुर्धों के साथ छत्रिम केश-मुकुटों 
आर दाढ़ी इत्यादि का भी उल्लेख नाथ्य-शासत्र में मिलता है | केश 
मुकुट भिन्न-भिन्न पात्रों के छिए कई तरह के बनते थे । 

रक्षी दानवदेत्यानां पिककेशकतानितु 
हरिब्मश्रृणि च तथा मुखच्चीर्पाणि कारयेत्‌ | 
( ना० शा० २२-१४३ ) 

कोयल के पंखों से देत्य-दानवों की दाढ़ी और मूँछ भी बनाई 
जाती थीं। मुकुट अभिनय के लिए भारी न हों; इसलिए 
अश्नक ओर ताम्र के पतले पत्रों से हलके बनाये जाते थे । कंचुक 
इत्यादि बस्चों का भी नाव्य-शाल््र में विस्तृत वर्णन है । इन वस्ठुओं 
के उपयोग में इस बात का भी विचार किया ज्ञाता था कि नाटक 
के अभिनय सें सुविधा हो। नाटक के अभिनय सें दो विधान 
साननीय थे, और उन्हें छोकघर्मी और नाट्यधर्मी कहते थे। भरत के 
सम्नय सें ही रगमंचों में स्वाभाविकता पर ध्यान दिया जाने लगा 
था। रुगमंच पर ऐसे अभिनय को लोकधर्मी कहते थे । इस 
छोकथर्मी अभिनय में >गर्मंच पर कृत्रिम उपकरणों का उपयोग 
वहुत कम होता था । स्वभावो लोकघर्मी तु नाव्यधर्मी विकारत 
( १९३, अ० १३ ) 
उपकरणों में ही नहीं 
! उस सें बहुत आर 


स्वाभाविकता का अधिक ध्यान केचछ 
किन्तु आंगिक अभिनय में भी अभी था 
लीला बज्जित थी । 
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अतिसत्व क्रियाएँ असाधारण कमें, अतिभाषित लोकप्रसिद्ध 
द्रब्यों का उपयोग अथोत्‌ शेल, यान ओर विमान आदि का 
प्रददीन और ललित अद्डद्ार जिसमें प्रयुक्त होते शे--रहुमंच के 
ऐसे नाटकों को नाद्यधर्मी कहते थे । स्वगत, आकाश-भापित 
इत्यादि तब सी अस्वाभाविक माना जाता था, ओर इन का 
प्रयोग नादयघर्मी अभिनय में ही रंगमंच पर किया जाता था। 

आसल्नोर्क च यद्‌ वाक्यम्‌ न <ण्वंति परसरम 

. अनुक्त भूयते वाक्यम नाव्यधर्मी तु साहदता ! 

प्राचीन रंगमंच में स्वगत की योजना जिस में कि समीप का 
उपस्थित व्यक्ति सुनी बात को अनसुनी कर जाता है, नाट्यधर्मी 
अभिनय के ही अनुकूल होता था; और 'भार्णा में आकाश-भाषित 
का प्रयोग भी सादयधर्मी के ही अनुकूल हे। व्यंजना-प्रधान 
अभिनय का भी विकास प्राचीन रंगमंच पर हो गया था। 
भावपू्ण अभिनयों में पर्योप्त उन्नति हो चुकी थी। नादय-शाल्र के 
२६ चें अध्याय में इस का विस्तृत वर्णन हे । पश्षियों का रेचक 
से, सिंह आदि पशुओं का गति-प्रचार से, भूत्त-पिशाच ओर 
राक्षसों का अंगहार से अभिनय किया जाता था। इस भावाभि- 
नय का पूर्ण वरूप अभी भी दक्षिण के कथकलि नृत्य में 
वरतसान हे । 

रंगमंच में नटों के गति-प्रचार ( मूबमेण्ट ), वस्तु-निवेदन 
( डिलीवरी ), सम्भापण (स्पीच ) इत्यादि पर भी अधिक 
सूक्ष्मता से ध्यान दिया जाता था। और इन पर नाथ्य-शात्र में 
अलग-अलग अध्याय ही लिखे गये हैं। रंगमंच पर जिस कथा 
का अवतरण किया जाता था, उस का विभाग भी समय के 
अनुसार ओर अभिनय की सुव्यवस्था का ध्यान रखते हुए किय! 
जाता था । 

शांत्वा दिवसांस्तन्क्षणयाममु हर्तलक्षणीपेतान्‌ | 
विभजेत्‌ सर्वमशेंपम्‌ पृथक पृथक काव्यमंकेपु || 


कह प्रायः एक दिन का कारये एक अंक में पूरा हो जाना चाहि' 
ओर यदि ज्ञ हो सके जो फोछाए 5 किये * धिजीजिजिक' बी ** क 
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की पूर्ति होनी चाहिए । एक वर्ष से अधिक का रा तो एक 
अंक में आना नहीं चाहिए। प्रवेशक, अकावतार आर अपडीश्षेप 
का प्रयोग आज-कल की तरह हृश्य या स्थान को प्रधानता दे कर 
नहीं किया जाता था; किन्तु वे कथावस्तु के विभाजनन्लडा ही 
होते थे । पाँच अंक के साटक रंगमंच के अनुकूल इसलिए मान 
जाते थे कि उन में कथा-बस्तु की पाँचों संधियों का क्रम-विकास 
होता था। ओर कभी-कभी द्वीन-संधि नाटक भी रंगमंच पर 
अमिनीत होते थे, यद्यपि वे नियम-विरुद्ध माने जाते थे। दूसरी, 
तीसरी, चोथी संधियों का अथोत्‌ बिंदु, पताका ओर प्रकरी का 
तो छोप हो सकता था, किन्तु पहली ओर पाँचवीं से न्धि का 
अथौोत्‌ बीज और काये का रहना आवश्यक माना गया ह्‌। 
आरम्भ और फलूयोग का प्रदशन रंगमंच पर आवश्यक मात्ता 
गया है. । 

रंगमंच की वाध्य-वाधकता का जब हम विचार करते हैं, वो 
उस के इतिहास से यह प्रकट होता है कि काव्यों के अलुसार 
प्राचीन रंगमंच विकसित हुए ओर रंगमंचों की नियमासुकूलता 
मानने के लिए काव्य बाधित नहीं हुए। अथात्‌ रंगमचों को ही 
काव्य के अनुसार अपना विस्तार करना पड़ा और यह, प्रत्येक 
काल में माना जायगा कि काब्यों के अथवा नाठकों के छिए ही 
रंगरंच होते हैं) काव्यों की सुविधा जुटाना रंगमंच का काम 
हे। क्योंकि रसानुभूति के अनन्त प्रकार नियमबद्ध उपायों से 
नहीं प्रदर्शित किये जा सकते और रंगमंच ने सुविधानुसार काव्यों 
के अनुकूछ समय-समय पर अपना स्वहप-परिवत्तेन किया है । 

मध्यकालीन भारत में जिस आतंक ओर अस्थिरता की 
साम्राज्य था, उस ने यहाँ की सर्ब-साधारण प्राचीन रज्शालाओं 
को तोड-फोड दिया । धर्माध आक्रमणों ने जब भारतीय रंगमंच 
के शिल्प का विनाश कर दिया तो देवालयों से संलम्न मंडपों में 
छोटे-्मोटे अभिनय स्व-साधारण के लिए सुलभ रह गये | उत्तः 
रीय भारत में तो आरंगजेब के समय में ही साधारण सन्जीव का 
भी जनाज़ा निकाला जा चुका था ; किन्तु रंगमंच से विहीन कुछ 


० मर की, 


अभिनय बच गये, जिन्हें हम पास्सी स्टेज़ों के आने के पहले भी 
देखते रहे हैं। इन में मुख्यतः नोटंकी (नाटकी १) ओर भाँड दी 
थे। रामलीछा और यात्राओं का भी नाम लिया जा सकता है । 
सावेजनिक रुम॑ंचों के विनष्ट हो जाने पर यह खुले मेदानों में 
तथा उत्सवों के अवसर पर खेले जाते थे। रामलीला ओर यात्रा 
तो देवता-विपयक अभिनय थे ; किन्तु नाटकी और सांडों में शुद्ध . 
सानव-संवंधी अभिनय होते थ | सेरा निश्चित विचार है कि मभाँडों 
की परिहास की अधिकता संस्कृत भाण मुकुन्दानंद ओर रससदत्त 
आदि की परम्परा में है, ओर नाटकी या नोटंकी प्राचीन राग-काव्य 
अथवा गीति-नादय की स्मृतियां हैं. जेसे रामलीला पाख्य-काउ्य 
रामायण के आधार पर बवेसी ही होती है जेसे प्राचीन महाभारत ओर 
वाल्मीकि के पाख्य-काव्यों के साथ अभिनय होता था । दक्खिन 
में अब भी कथकलि अभिनय उस प्रथा फो सजीव किये हे । 
प्रवृत्ति चही पुरानी है ; परन्तु उत्तरीय भारत में वाह्य प्रभाव 
की अधिकता के कारण इन में परिवर्तेन हो गया है ओर अभिनय 
की चह वात नहीं रही । हाँ, एक बात अवश्य इन लोगों ने की 
है ओर वह है चलते-फिरते रंगमंचों की या विमानों की रक्षा । 

बर्तेमान रंगमंच अन्य प्रभावों से अछूता न रह सका, क्योंकि 
विष्वुव ओर आतंक के कारण प्राचीन विशेषताएँ नष्ट हो चुकी 
थीं। मुगल दखारों में ज्ञो थोड़ी सी संगीत-पद्धति तानसेन की 
परम्परा में बच रही थी, उस में भी बाह्य प्रभाव का मिश्रण होने 
लछंगा था। अभिनयों में केबछ भाण ही मुग़रू दरबार में स्वीकृत 
हुआ था ; वह भी केवल मनोरंजन के लिए । 


पारसी व्यवसायियों ने पहले-पहल नये रंगमंच की आयोजना 
की। भाषा मिश्रित थी---इन्द्र-सभा, चित्रा-वकावली, चन्द्रावडी और 
हरिश्चिन्द्र आदि अभिनय होते थे, अनुकरण था रंगमंच में शेक्स- 
पीरियन स्टेज का ; क्ष्योंकि वहाँ भी विक्‍्टोरियन युग की प्रेरणा ने 
रंगमंच सें विशेष परिवतिन कर लिया था । ९ ९वीं शताब्दी के 
भध्य में कोन की सहायता से अंग्रेजी रंगमंच में पुरावृत्त की खोजों 


के आधार पर, शेक्सपियर के नाटकों के अभिनय की नई योजना 


( $+. ) 
हुई, और तभी दनरी इंिंग सहझ चहुर मद भी कये। ह्स्थि 
साथ ही सूक्ष्म तथा गंभीर प्रभाव डालने याझी इब्सन को प्रसणां 
भी पश्चिम में स्थान बसा रही थी, यो नाटक्ीय यधायााद हां 
मूल है. । | 
भारतीय रंगगंच पर इस पिशझली धारा का प्रभाव पहलसडट 
बंगाल पर हुआ ; किन्तु इन दोनों प्रभात्रों के बीच में दक्षण मे 
भारतीय रंगमंच निजी स्वरूप में अपना अग्तिस्य गया सफा । खूथ- 
कलि नृत्य मंदिरों की विशाल संस्याओं में मर नहीं गया था | 
भावाभिनय अभी होते रहते थ । कदायित, संस्कृत नाटकों का 
अभिनय भी चल रहा था, बहुत दवेनद्न । आंध्र ने आचायों के 
द्वारा ज्लिस धार्मिक संस्कृति का पुनरायत्तन क्रिया था, उस के परि- 
णाम में संस्कृत-साहित्य का भी पुनरुद्धार आर तत्सम्बन्धी सादित्य 
ओर कछा की भी पुनरातृत्ति हुई थी। संस्कृत के नाटकों फा अभि 
नय भी उस्ती का फल था। दक्षिण में वे सब कलाएँ सजीव थीं ; 
उन का उपयोग भी हो रहा था| हाँ, वाली आर जावा इत्यादि 
के मन्दिरों में इसी प्रकार के अभिनय अधिक सजीवता से सुरक्षित 
थे। ३० बरस पहले जब काशी में पारसी रंगमंच की प्रतलता थी 
तब भी में ने किसी दक्षिणी नाटक-मंडली द्वारा संस्कृत मुच्छकटिक 
का अभिनय देखा था । उस की भारतीय विशेषता अभी मुझे भूली 
नहीं है। कदाचित्‌ उस का नाम “ललित-कलादशै-मण्डली' था । 
दृश्यान्तर ओर चित्रपटों की अधिकता के साथ ही पारसी- 
स्टेज ने पश्चिमी ट्यूनों का भी मिश्रण भारतीय संगीत में किया । 
उस के इस काम सें बंगाल ने भी साथ दिया ; किन्तु उतने भद्दे 
ढंग से नहीं । बंगाल ने जितना पश्चिप्ती हंग का मिश्रण किया 
वह सुरुचि से बहुत्त आगे नहीं चढ़ा । चित्रपटों में सरलता उस र 
रक्‍्खी; किन्तु पारसी स्टेज ने अपना सयानक ढंग बंद नहीं किया 
पारसी स्टेज में दृश्यों ओर परिस्थितियों के संकलन की प्रधानता 
है । वस्तु-वियास चाहे कितना ही शिथिक हो ; किन्तु अम्ुुक परदे 
के पीछे वह: दूसरा प्रभावोत्पादक परदा आना ही चाहिए । कुछ 
नहीं तो एक असंचद्ध फूहड़ भड़ेती से ही काम चछ जायगा | 


न जल आका काटी आिभाज 
र्क प्ख्डा 


( छ३े ) 


हिन्दी के कुछ अकाल-पक आडोचक जिन का पास्सी स्टेज से 
पिंड नहीं छूटा है, सोचते हैं स्टेज में ययाथंबाद । अभी वे इतने 
भी सहनशील नहीं कि फूहड़ परिहास के बदले--जिस से यह 
दशकों को उल्झा छेता है--तीन-चार मिनट के लिए फाछा परदा 
| खींच कर इृश्यांत्तर चना छेने का अवसर रंगमंच को दें । हिन्दी 
का कोई अपना रह्नमंच नहीं हे । जब उस के पतपने का अवसर 
था, तभी सस्ती भावुझकता के कर वत्तेसान सितेमा में घोलने 
चाछे चित्रप्टों का अभ्युदय हो गया, और फलतः अभितयो 
का रंगमंच नहीं-सा हो गया । साहित्यिक सुरुचि पर सिनेमा 
ने ऐसा थावा बोल दिया है कि कुरुचि को नेतृत्व करने का 
संपूर्ण अवसर मिल गया है । उन पर भी पारप्ती स्टेज की 
गहरी छाप है। हाँ, पारसी स्टेज के आरम्भिक विनय-सत्रों में एक 
यह भी था कि बे लोग प्राचीन इड्डलेण्ड के रंगमंचो की तरह 
ल्लियों का सहयोग नहीं पसन्द करते थे । १८वीं शताब्दी में धीरे- 
धीरे स्तियाँ रंगमंच पर इज्नलेण्ड में आई ; किन्तु सिनेमा ने स्ियों 
को, रंगमंच पर अबाध अधिकार दिया । बालकों को खरी-पात्र 
के अभिनय की अवांछनीय प्रणाढी से छुटकारा मिला ; किन्तु 
रंगसंचों की असफलता का प्रधांन कारण हे. स्त्रियों का पन में 
अभाव ; विद्येपतः हिन्दी रंगमंच के लिए । बहुत से नाटक संड- 
लियों द्वारा इस लिए नहीं खेले जाते कि उन के पास ख्री-पात्र 
नहीं हैं। रंगमंच की तो अकाल-मृत्यु हिन्दी में दिखाई पड़ रही 
है। छुछ मंडलियाँ कभी-कभी साल में एकाथ वार वार्पिकरोत्सय 
भनाने के अवसर पर, कोई अभिनय करलेती हैं। पुकार होती है 
आलोचकों को, हिन्दी में ताठकों के अभाव की । रंगसंच नहीं हे, 
ऐसा समझने का कोई साहस नहीं करता । चऋ्योंकि दोप दर्शन 


सहज है । उस के लिए बैसा प्रयत्न करता कठिन है, जेसा कीन ने 
किया था । युग के पीछे हम चलने का स्वॉग भरते हैं, हिन्दी में 
नाटकों का यथार्थवाद 


भिनीत कक देख बट 55.७४ 
बस अभिनीत देखना चाहते हैं आर यह नहीं 
“ते के पश्चिम में अब भी प्राचीन नाटकों का फिर से सवाक- 
पित्र चनाने के रे 


लिए प्रयत्न होता रहता है । ऐतिहासिक नाटकों 


( 3२ / 

मटर सवाय;- भिन्न घगाने भर; लिए ८८25 40675 8& 200 का 
स्यरूपता के लिए टनों गेझ-अप का मसाश इकनाक पाये पर होगे 
जाता है। युग की मिव्या धारणा से ऋमिनग सगीनवम हा 
खोज में, इब्सनित्म का भूत बालनिक्सा का भगम दिखता ४ । 
समय का दीव अतिक्रमग कर के उैसा पशिम ने सादयरत्णा 
में अपनी सब वस्तुओं को स्थान दिया है, शसा ऋमनीफास सेसे 
किया जा सकता है यदि एस परशिंग के आज़ हो ही सम जगा 
खोजते रहेंगे? आर यह भी विदास्णीय 2 हि क्या हुम लोगो 
का सोचने का, निरीक्षण का शशष्टिफाण सत्य आर याम्नव्रिक मै / 
अनुकरण में फशन की तरह बदलते रहना, साहित्य में ठोस ऊपर्न 
वस्तु का निमन्त्रण नहीं फरता । बतेमान और शतिद्रण का बर 
सान सदेव दूषित रहता हे, भविष्य छे सुन्दर निर्माण के लिए 
कलाओं का अकेले प्रतिनिधित्व फरने वाले नाटक के लिए 
ऐप्ती जल्दबाजी बहुत ही अवांछनीय है । यह रस की भाः 
से अस्पृष्ट व्यक्ति-वेचिउ्य की यथा्थबादिता ही का आकर्षण है, 
जो नाटक के सम्बन्ध में बिचार करने बालों को उद्दिम्न कर रहादे। 
प्रगतिशील विश्व है; किंतु अधिक उछल्ने में पदस्खटन का भी 
भय है| साहित्य में युग की प्रेरणा भी आदरणीय है, किंतु इतना 
ही अलूम्‌ नहीं । जब हम यह समझ लेते हैं कि कछा को प्रगति- 
शील बनाये रखने के लिए हम को वर्तमान सभ्यता कॉ--जो 
सर्वोत्तम हे--अनुसरण करना चाहिए, तो हमारा दृष्टिकोण 
अमपूर्ण हो जाता है। अत्तीत ओर चर्तमान को; देख कर भविष्य 
का निर्माण होता है; इसलिए हमको साहित्य में एकागी लक्षर 
नहीं रखना चादिए । जिस तरह हम स्वाभाविक या पाची' 
शब्दों में छोकधर्मी अभिनय की आवधद्यकता समझते हैं, ठी 
उसी प्रकार से नाव्यधर्मी अभिनय की भी ; देश, काल, पात्र 
अनुसार रंगमंच सें संगृहीत रहना चाहिए। पश्चिम ने भी अप् 
सब कुछ छोड़ कर नये को नहीं पाया है । 

श्री भारतेंदु ने रंगमंच की अव्यवस्थाओं को देख कर 
हिन्दी रंगमंच की स्व॒तन्त्र स्थापना की थी, उस में इस स 


पक सात 


ना 


) 


अन्‍व्लीलआए 


( ४५ ) 


समन्वय था। उस पर. सत्य-रसिखिद्र, सुद्रासक्षस, नीलदेवी, 
चंद्रावली, भारत-दुर्देशा, ्रेमपोगिती सब का सहयोग था । छिंदी 
रंगमंच की इस ख्तंत्र चेतनता को सजीव रख कर रंगमंच की 
रक्षा करनी चाहिए। फेचलर नई पश्चिमी प्रेरणाएँ हमारी पथ- 
प्रदर्शिका न वत जायें। हाँ, उस सब साधनों से जो वर्तेमान 
विज्ञान द्वारा उपलब्ध हैं, हम को चंचित भी न होना चाहिए । 

आलोचकों का कहना है कि “वरतेमान युग की रंगमंच की 
प्रवृत्ति के अनुसार भापा सरल हो ओर वास्तविकता भी हो । 
वास्तविकता का प्रच्छन्न अर्थ इच्सेनिज्म के आधार पर कुछ ओर 
भी है | वे छिप कर कहते हैं, हम को अपराधियों से घृणा नहीं, 
सहानुभूति रखनी चाहिए। इस का उपयोग घरित्र-चित्रण में 
व्यक्ति वेचित््य के समर्थन में भी किया जाता है । रंगमंच पर ऐसे 
वस्तु-विन्यास समस्या बन कर रह जायेंगे । प्रभाव का असंबद्ध 
स्पष्टीकरण भाषा की छिष्टता से भी भयानक है । रेडियो ड्रामा 
के संवाद भी लिखे जाने लगे है, जिन में दृश्यों का संपूर्ण छोप 
है । दृश्य वस्तु श्रव्य बन कर संवाद में आती छहै ; किंतु साहित्य 
में एक प्रकार के एकांकी नाटक भी लिखने का प्रयास हो रहा 
है। वे यही समझ कर तो लिखे जाते हैं. कि उन का अभिनय 
सुगम हे ; किन्तु उनका अभिनय होता कहाँ है.) यह पाख्य 
छोटी कहानियों का ही प्रतिरूप नाव्य है। दरृद्यों की योजना 
साधारण होने पर भी खिड़की के टूटे हुए काँच, फटा परदा और 
कमरे के कोने में मकड़ी का जाला दृश्यों में प्रमुख होते हैं-- 
वास्तविकता के समथेन में ! - 

. आपा की सरलता की पुकार भी कुछ ऐसी ही है । ऐसे 
दशकों ओर सामाजिकों का अभाव नहीं ; किन्तु प्रचुरता है, जो 
पाससी स्टेज पर गाई गई गजलों के शब्दार्थों से अपरिचित रहने 
पर तीन बार तालियाँ पीटते हैं। क्‍या हम नहीं देखते कि बिना 
हक हे हल िकीकत प्लस ५ ही समझ में 
हैं? अभिनय तो सिपण शब्दों हि लक दीं 

सुरुचिपूर्ण शब्दों को समझाने का काम रंमंच 


* (चियछा कफ फू गा शक “के को. 9०0 का 
४मथ् पर कराया गया था, बट बढ़त बाद धरिमाजिय ८ 


न ४5 क्् ;कः न कि... । क्् च् हल के न कफ >न्‍्क न घन सक "कामना 4 चं- 
फात्रम- पी थी |रा 8 2222] १४ प्र 4 हज ४ /४४१34११॥ 
डयं 

श्र 


समर्थ ते 24624 || ग्प्‌ दा क् के... कर. कुछ को 2 सबक द+ 
नी जाता धां ।! बनप्रात गे का आषानलादएंडी प्ररण। ४; 
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नाटक भे उस्नती 5६ ऊअीशिस नुरयाता है, ता यह भी स्ाभागिः 
जि सा 


या वास्तविक नहीं है। फिर राजपृतों को साजम्थानी माता भी आनी 
चाहिए । यदि अन्य असभ्य पात्र ४, तो उन की जठ़ाडी भागा भी 
रहनी चाहिए । और इतने पर भी क्‍या यह साइक हिन्दी का ही 
रह जायगा ? यह विपत्ति क्षण नू हिन्दी नाइकों के लिए ही है । 

में तो कहूँगा कि सरलता और छिप्ठता पात्नों के भावों ऑर 
विचारों के अजुसार भाषा में होगी ही ओर पात्रों के भात्रों और 
विचारों के ही आधार पर भाषा का प्रयोग नाटकों में होना 
चाहिए ; किन्तु इस के लिए भाष फी एकतंत्रता नष्ट कर के फः 
तरह की खिचड़ी भाषाओं का प्रयोग हिन्दी नाटकों के लिए ठी३ 
नहीं । पात्रों की संस्कृति के अनुसार उन्त के भावों ओर विचार 
में तारतम्य होना भाषाओं के परिवर्तन से अधिक उपयुक्त होगा 
ऐश ओर काल के अनुसार भी सांस्कृतिक दृष्टि से भाषा में पू 
अभिव्यक्ति होनी चाहिए | 

रंगमंच के संत्रंध में यह भारी भ्रम है कि नाटक रंग 
कै लिए लिखे जायें । प्रयत्न तो यह होना चाहिए कि नाटक 
किए रंगमंच हों, जो व्यावह्यरिक है | हों, रुंगमंच पर सुशिधि 
ओर कुशल अभिनेता तथा भमेज्ञ सूत्रधार के सहयोग की आ 
उयकता है। देश-काल की प्रवृत्तियों का समुचित अध्ययन 
आवश्यक है। फिर तो पात्र रंगमंच पर अपना काये सुचारु- 


कर सकेंगे । इन्न सब के सहयोग से ही हिन्दी रंगमंच 
अम्युत्थान संभव है | 


4 ाय ७०७ +धककागा (कक पा ९5, 


आरम्भिक पाल काव्य 


बिक लक के: अर हक हल के इ्प #“ हू मं 
नाव्य से अनिरिष्त जो फाय्य ऐ, उसे रीनि-हन्धों में सम्प 
| 


हि दि भर कैप ह्र् श्श्प >। 80 / गा ह (5३ न 
हद्त 8.। फारण्ण कि प्राचीन फाल में ये सथ सुने या समाये जाने 


६भव 
थे; इसलिए श्रुदि, झनुधुनि इत्यादि शब्य भरगेन्‍मनन्थों के छिए भी 
व्यवद्त थे | फिन्‍तु आज्-कल नो छपाई शी संविधा फ्रे पारण 
उन्हें पाठ्य फना अधिक मुप्तत शोगा। बणमात्मझ दोने मे 
कारण ये काव्य, जो अभिनय परे योग्य मे हीं, पाठ्य ही ४ ॥ 

प्लेटो के अनुसार फराव्य बर्णनात्मद् और अभिनयात्मर 
दोनों दी हैं । जहाँ फवि स्पथ अपने धास्दों में मेन फरता री 
वां बणनात्मक और जद्ों फथोपफथन उपस्यस्त फरना है, यहाँ 
अभिनयात्मक । ठीक इसी तरद फा एफ और पश्चिमी सिद्धान्त 
है, जो कहता है कि नाटक संगीतात्मफ आर मदाफाव्य 7 । 
परन्तु पाठ्य विभेद नाट्य फाब्य फे भीतर तो यर्यमान रइता टै; 
हो ाव्य मेद्‌ का बर्णनात्मक में अभाव है। पाठ्य में एक द्रष्टा 
की वस्तु की बाह्यवर्णना की प्रधानता है; यदत्रपि वाद भी अगु- 
भूति से सम्बद्ध ही है । यद कटद्दा जा सकता ह्ेकि यह परोक्ष 
अनुभूति है, नाव्य फी तरह अपरोश्न अनुभूति नहीं । जहाँ 
कवि अपरोक्ष अनुभूतिमय ( 500]००८४४० ) हो ज्ञाता है, वहाँ 
यह वर्णनात्मक अनुभूति रस की कोटि तक पहुँच जाती है। 
यह आत्मा की अनुभूति बिशुद्ध रूप में अहम! की अभिव्यक्ति 
का कारण बन जाती है । साधारणतः सिद्धान्त 
का ही अंग है । 

इसी तरह बाह्य वर्णनात्मक अर्थात (रद! का परामर्श भी 
आत्मा के विस्तार की ही आलोचना और अनुभूति है, जीथन की 
विभिन्न परिस्थितियों को समझने की क्रिया दे, 'इदं को “अहमः 
के समीप लाने का उपाय है । वर्णनों से भरे हुए महाकाव्य में 


जीवन ओर उस के विस्तारों का प्रभावशाली वर्णन आता है । 
के | 


न्त में यह रहत्यवाद 


जज 
है 


उस के सुसहाओओ, व वन्ततव, रे 


मिटसा ?ै । झूम हम देय ह कि थे आर पह्मताक 
आरम्भ में गागे मसे आए आह आज आ कप 5 अक 
ज्ञीवम तत्व को गामसने के छाए हैं । 

आग्मा में बेचे प्रमाषधादी हरी फोन 7 
अपनी रचना में किया। मानय के हपेद्योह की साधा गाशा 
गयी । कहीं उसे महुना की और ऐयस करी डे दिए हे! 
अपनी दुः्य की, अभाव ही गाया मा फर थी ए्लिंम काने मे 
लिए | बेदिक से ले पर लोफिक सह ऐसे धय-काजगी हा आधा। 
होता था इतिहास । जद साइय में सश्यलार की प्रतानता होंगी 
हे वहा क्षठय से बायदबगन का छी झुर सता £ पद [वध बुद्धि" 
बाद से अधिक सस्पर्स रगने बाली वस्तु बनती है ; झे हि आनन्द 
से अधिक दःखानुभति की ठगापकता ही ॥ । रस वह 
सुनाया जाता था, जनवग का आअधिफकाशिए कष्टमिध्णु 
जीवन संघण में पट तथा दःख के प्रभाव से परिनित हाने के 
लिए । नाटकों की तरह उसमें रसात्मक अनुभूति, आनन्द के 
साधारणीकरण न था । घटनात्मक विवेचनाओं की प्रभावशालिन। 
परम्परा में उत्थान आर पत्तन की कड़ियाँ जोड़ कर महाकात्यां 
की सृष्टि हुई थी, विवेकवबाद को पृष्ठ करने के लिए । 

ये वणनाएँ दोनों तरह की प्रचलित थीं। काल्पनिक अथाने 
आदशवादी, चस्तुस्थिति अथांनू यथाथंबादी । पहले हंग के टेखक 
ने जीवन को कल्पनामय आद्शों से पूर्ण करने का प्रयत्न किया । 

मुद्र पाटना, स्वर्ग विज्ञय करना, यहाँ तक कि असफल होने पर 

शीतल मृत्यु से आलिंगन करने के लिए महाप्रस्थान करना, इसे पे 
वर्णन के विषय बन गये । इन छोगों ने काव्य-न्याय की प्रतिष्ठा वे 
साथ काल्पनिक अपराधों की भी सष्टि की, केचल आदशें के 
उज्ज्वल, विवेक बुद्धि को महत्त्वपूर्ण बनाने के लिए । भारतीर 
साहित्य में रामामयण तथा उस के अनुयायी बहुत से काव्य प्राय 
आदश ओर चारिज्य के आधार पर अथित हुए हैं। सब जगा 


कोन्वस्मिन्‌ सांप्रत॑ लोके ग्रुणवान्‌ कश्न वीर्यवान्‌, धर्मशश्व कृतशश् व 


अककिलत 


( ४५ ) 


पुकार है। चारितय फी प्रधानता दस की पिजय से अंकित फी 
नाती है। समायण-फाठ का शोर रोक में मिस सरद परिणत 
हो गया, बह तो विदित ही 2 ; परन्तु घरिद्र में सादश की 
कल्पना पराफाष्टा तक पेय गयी ४ । 

मदयमारत में भी फण रस पी एमी नहीं १; परन्तु यष 
जादशवादी न हो फर यथायंयादी सा ऐ गया है | और फय इस 
में व्यक्तिय॒चित्रय फा भी पृण समायश हो गया: । उस मे. भीष्म, 
द्रोण, कर्ण, दुर्वाचन, दुधिष्टिर अपनी घरिप्रगत विशिष्टता में ही 
मद्दान्‌ हैं। आदर्श का पता नहीं; परन्तु ये महती जात्माएँ मानो 
निन्दनीय सामाजिकता की भूमि पर उत्पन्न हो फर भी पुरुपाये पे 
बल पर देव, भाग्य, विधानों और रुद्ियों फा तिरस्फार करने ै । 
वीर कण कहता है. 

यती वा सृतपुत्रो था यो था के था भवाग्यप्म्‌ 
देवावत्तंकुलेजन्म ममायस दि. पौरषम | 
इसके बाद आता है पीराणिक प्राचीन गाथाओं फा साम्प्र- 

दायिक उपयोगिता के आधार पर संप्रट्ट | चारों ओर से मिलाफर 
देखने पर यह भी बुद्धिवाद का, मनुष्य की स्व-निर्भरता फा, उस 
के गये का प्रदशेन ही रह जाता है । 

मानव के सुख-दुःख की गाथाएँ गायी गयीं । उन का फेनन्‍्द्र 
होता था धीरोदात्त विख्यात छोकविश्ुत नायफ । मद्दाफाज्यों में 
महत्ता की अटन्त आवश्यकता है । महत्ता ही महाकाज्य का 
प्राण है । 

नाटक में, जिस में कि आनन्दू-पथ का, साधारणीकरण का 
सिद्धान्त था, ल्घुत्तम के लिए भी स्थान था । प्रकरण इत्यादि में 
जन साधारण का अचतरण किया जा सकता था ; परन्तु विश्रेक- 
परम्परा के महाकाव्यों में महानों की ही चर्चा आवश्यक थी । 

लोकिक संस्कृत का यह पौराणिक या आरम्भिक काल पूर्ण 
रूप से पश्चिम के छासिक का समकक्ष था। भारत में इस के बहुत 
दिनों के वाद छोटे-छोटे मद्दाकाव्यों की सृष्टि हुई | इसे हम तुलना 
की दृष्टि से भारतीय साहित्य का रोमाण्टिक-काछ कह सकते हैं, 


हल | 


( ८९१ ?) 


जिस में रत, भाव, छन्द, अलंकार, नायिकाभेद, गुणन्ृत्ति ओर 
प्रवृत्तियों का समावेश है । जिन को लेकर श्रव्य-काज्य का विस्तार 
किया गया है, वे दस अढ्ढ सास्याश्रयभूत हैं। अलंकार के 
मूल चार हैं---उपमा, रूपक, दीपक ओर यमक । इन्हीं आर- 
म्मिक अलंकारों को ले कर आलकझ्धारिकों ने सेकड़ों अलंकार 
बनाये । काव्य गुण समता, समाधि, ओज, माधुये आदि की भी 
उद्धाजना इन्हीं छोगों ने की थी। नायिकाएँ जिन से पिछले काल 
का साहित्य मरा पड़ा है, नाटकोपयोगी वस्तु हैं.। बृत्तियाँ केशिकी, 
भारती आदि भी नाख्यानुकूल भाषा-शेली के विशलेपण हैं। ओर 
भी सूक्ष्म, देश सम्बन्धी भारत की मानवीय प्रवृत्तियों का 
आवन्ती, दाक्षिणात्या, पाग्चाली ओर मागधी की भी नाख्टों में 
आवध्यकता वतायी गयी हे । इस तरह प्राचीन नाट्य साहित्य 
में उन सव साहित्य अंगों का मूल है, जिन के आधार पर आलें- 
कारिक साहित्य की आलोचना विस्तार करती हे । 

प्राचीन अछ्वेत भावापन्न नाटयरसों को भी अपने अनुकूल 
बनाने का प्रयत्ष इसी काल में हुआ। जीवन की एकांगी रंष्टि 
अधिक सचेष्ट थी। सन्‍्तों को साहित्य में स्थान नहीं मिला । थे 
छाल चुझक्कड़ समाज के लिए. अनुपयोगी सिद्ध हुए । नाचने, 
गाने, बज्ञाने चाछे, नटों, कुशीलूबों से उन का रस छीन कर 
भांड़ों ओर म॒क्तक के कवियों ने विधेकबाद की विजय का डंका 
बजाया । कबीर से कुछ रहस्यवाद का लछोकोपयोगी अनुकरण 
आरम्भ किया था कि विवेक हुंकार कर उठा । 

महाकवि तुलसीदास ने आदशे, विवेक ओर अधिकारी-भेद 
के आधार पर युगवाणी रामायण की रचना की । उनका प्रश्न 
ओर उत्तर एक संदेश के रूप में हुआ--- 
अस प्रभ्मु अछत हृदय अविकारी | सकल जीव जग दीन दुखारी ॥ 

कहना न होगा कि दुःखों की अनुभूति से, बुद्धिवाद ने एक 
त्राणकारी सहान्‌ शक्ति का अवतरण किया । सब के हृदयों में 
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भिन्न नहीं है, यह या, था रग्गनु गा 
फिसी सीमा तह गभा और आग ही स्थापना मे मया मानर 4 
का ही विशापन, रस द्ाशनिक्ता हे सारण, परोक्ष अगवा ॥ 
रूप में हाता रहा । शीक्ण में नमक भाव /। समायर स्व, 
मधुरता के साथ | प्रेम की पुद में तरीसता ही रिवइगनस की सी 
बनी । भारत के कृष्ण में, अड़ारह आद्यहिणी के विनाध् श् 
के सूत्रचार छोने की भी शममता थी, ननेझ होने की रसात्मफता 
थी। बेदिक इन्द्र की पूजा बन्द बारफे इन्द्र फे आत्माद यो पुनः ति 
छ्ित करने का प्रयत्न श्रीकृष्ण ने किया था; हिन्तु झुण्ण के आए 
वाद पर बुद्धिवाद का इतना रक् चढ़ाया गया कि आत्मचाई र 
गोण हो गया, पूजा होने लगी श्रीकृष्ण की । फिर विवेष्त्ा 
की साहित्यिक घारा को उन में पूणे आलम्बन मिला। उ्हों। 
आधार पर अपनी सारी भावनाओं को कुछ-छकुछ रहस्यात्मक रे 
से व्यक्त करनेका अबसर मिला | सीरा और सूर, देव और न 
दास इसी विभूति से साहित्य को पू्ण बनाते रहे । रस की भः 
रता यद्यपि थी, क्‍योंकि भारतीय रीति-ग्रन्थों ने उन्हें अ्रव्य में : 
बहुत पहले ही प्रयुक्त कर लिया था, फिर भी नाट्य रसों 
साधारणीकरण उन में नहीं रहा । 
एक वात इस श्रव्य काव्य के सम्बन्ध में ओर भी कही 
सकती है । अवध में कबीर के समन्‍्त्रयकारक, हिन्दू-सुसलूम 


हर. 


र्भ 
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के सुधारक निर्भुण राम और तुलसीदास फो पराणिय राम फ 
धार्मिक घुद्धिवाद फा विरोध, भाषा और प्रान्त दोनों साधनों है 
माय, च्ज्भाषा में हुआ | कृष्ण में प्रेम, पिया और समर्पण पाले 
सिद्धान्त का प्रचार कर प्ले भागवत के अनुयायी शी बल्लभरत्रा्मी 
ओर चतन्च ने इसरीय भारत में उसी झारण अधिफ सफलता 
प्राप्त की कि इन की धार्मिफता में मानवीय घासनाओं फो उर्स्टेण 
ठपास्य ऋ आधार पर होने लगा था। फ्सः फविता का वह प्रदाः 
ज्यापक हा उठा | सुधारबवादी शुद्ध भामिफक ही सन रह | रामायण 
का धमग्रन्थ को तरह पाठ होने लगा; परन्सु साहित्यन्दरि से 
जन-साथारण ने रृष्णचरित्र को ही प्रधानता दी । 

समय-समय पर आचरण में पढ़ी 5६ मानवता अपना प्रदशन 
करती ही ह। मनुप्य अपने सख-दधग्य का उल्छेय चादता दे | 
वत्तमान खड्डी बोडी उसी आत्मानभति को, यग की आवश्यकता 
के अनुसार, वह राष्ट्रीयवा की हो या बेदना फी--सीधे-सीथ फहटन 
में लगा | कहना न होगा कि सीतल इत्यादि ने खड़ी बोली को 
तींच पहले से रख दी थी । सहचरी धारण--कहीं-फर्शी फ्ीर 
आर श्री हरिश्वन्द्र ने भी इस को अपनाया थां। 

हिन्दी. के इस पाण्य या श्रव्य फाज्य में ठीक घचह्दी अव्यवध्या 
है, जेसी हमारे सामाजिक जीवन में विगत कई सो चर्षा से होती 
रही हे । रसात्मकता नहीं, किन्तु रसाभास ही होता रहा । यद्यपि 
भक्ति को भी इन्हीं छोगों ने मुख्य रस वना लिया था, किन्तु उस 
में ज्याज से वासना की बात कहने के कारण वह हृढ़ प्रभाव जमाने 
में असमर्थ थी । क्षणिक भावावेश हो सकता था । जगत्‌ और 
अन्तरात्मा की अभिन्नता की विवृति उस में नहीं मिलेगी । एक 
तरह से हिन्दी-काव्यों का यह युग सन्दिग्ध और अनिश्चित सा 
है। इस में न तो पौराणिक काल की महत्ता है और न है काव्य 
काल का सोन्दर्य । चेतना राष्ट्रीय पतन के कारण अव्यवस्थित थी । 
धर की आड़ में नये-तये आदशा की सष्टि, भय से च्राण पाने की 
दुराशा ने इस युग के साहित्य में, अवध वाली धारा में मिथ्या 
आदशवाद और ब्रज की धारा में मिथ्या रहस्यवाद का सजन किया | 
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यथार्थवाद और छायादाद 


हिन्दी के वतेसान युग की दा प्रधान भद्दात्तया हू ज़िन्हँ 
यथा्वाद और छायावाद कहते हैं। साहित्य के पुनरुद्धार काल 
में श्री हरिआ्न्द्र ने प्राचीन नाटय ससानुभूति का महत्त्व फिर से 
प्रतिष्ठित किया और साहित्य की भाव-बारा फो बेंदना तथा 
आनन्द में नये ढंग से प्रयुक्त किया । नाटकों में ““चन्द्रावली ' में 
प्रेम-रहस्य की उज्ज्वल नीलमणि वाली रस परम्परा स्पष्ट थी और 
साथ ही “सत्य हरिश्वन्द्र” में प्राचीन फल योग की आनन्द्सयी 
पूृणता थी, किन्तु “नील देवी” ओर “भारत दुर्देशा” इत्यादि में 
राष्ट्रीय अमावमयी बेदना भी अभिव्यक्त हुई । 

श्री हरिश्वन्द्र ने राष््रीय बेदना के साथ ही जीवन के यथाये 
रूप का भी चित्रण आरम्भ किया था। “प्रेम योगिनी” हिन्दी में 
इस ढंग का पहला प्रयास है. ओर देखी तुमरी कासो वाली कविता 
को भी में इसी श्रेणी की समझता हूँ । प्रतीक-त्रिधान चाहे दुबे 
रहा हो, परन्तु जीवन की अभिव्यक्ति का प्रयक्न हिन्दी में उसी 
समय प्रारम्भ हुआ था । वेदुना ओर यथार्थबाद का स्वरूप धीरे- 
धीरे स्पष्ट होने लगा । अव्यवस्था वाले थुग में दृद-व्याज से सान- 
बीय भाव का वर्णन करने की जो परम्परा थी, उस से भिन्न सीधे- 
सीधे मनुष्य के अभाव ओर उस की परिख्विति का चित्रण भी 
हिन्दी में उसी समय आरम्भ हुआ | राधिका कन्द्ाई सुमिरन को 
बह्नो है वाला सिद्धान्त कुछ निबेल हो चछा । इसी का फल हे 
कि पिछले का में सुघारक कृष्ण, राघा तथा रामचन्द्र का चित्रण 
वतेमान युग के अनुकूछ हुआ। यद्यपि हिन्दी में पोणणिक 
युग की भी पुनराबत्ति हुई और सांहित्य की सस्रृद्धि के लिए 
उत्सुक छेखकों ने नवीन आद्शों से भी उसे सजाना आरम्भ किया, 


किन्तु भ्री हरिश्वन्द्र का आरम्भ किया हुआ यथाथवाद भी पछुवित 
होता रहा । 
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वाह्य उपाधि से हट कर आन्तरहेतु की ओर कवि-करम प्रेरित 
हुआ । इस नये प्रकार की अभिव्यक्ति के लिए जिन शब्दों की 
योजना हुई, हिन्दी में पहले वे कम समझे जाते थे; किन्तु शब्दों 
में भिन्न प्रयोग से एक स्वतन्त्र अर्थ उत्पन्न करने की शक्ति हे । 
समीप के शब्द भी उस शब्द विशेप का नवीन अर्थ द्योतन करने 
में सहायक होते हैं। भाषा के निर्माण में शब्दों के इस व्यवहार 
का बहुत हाथ होता है । अर्थ-बोध व्यवहार पर निर्भेर करता है, 
धब्द-शास्र में पय्योयवाची तथा अनेकारथवाची शब्द इस के प्रमाण 


शा 


न्‍ँ 


क्र 
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है। इसी अथ-चमत्तकार कां महात्म्य हे कि कवि की वाणी में 
अभिथा से विलक्षण अर्थ साहित्य में मान्य हुए । ध्वनिकार ने 
इसी पर कहा हे--- 
प्रतीयमान गुनरन्‍्यदेववस्वस्ति वाणीयु मद्मकवीनाम । 
अभिव्यक्ति का यह निराछा ढंग अपना स्वृतन्त्र छावण्य 
स्खता € | इस के छिए प्राचीनों ने कहा--- 
मुक्ताफलेपुच्छायायास्तरललमिवान्तरा 
प्रतिमाति यदपु तल्लावण्यमिहोच्यते | 
मानी के भीतर छाया की जेसी तरछता होती हे बैसी ही 
हान्ति की नरतता अतः में छात्रण्य कही जाती है | इस लावण्य 
फो संम्पन-साहित्य में छाया और विच्छित्ति के द्वारा कुछ छोगों ने 
विमपित किया था। छुन्तक ने बक्रोक्तिजीवित में कहा है--- 
प्रतिमा प्रथमाद्धेद समये यत्र वक्रता 
शब्दानिसययोरन्तः स्ऊस्तीय विभाव्यते | 


६ ५४९ ) 
मं है उच्घलाछावातिशय स्मणीयता ( १९६९३ ) बक्सा की छद्धा- 
सिनी है। 
*. परस्पर शोमाये बहवः पतिता: दंवचित्‌ | 
प्रकाराजनयन्त्तेतों चित्रच्छाया मनोहराम ॥३४ ॥ 
२ उन्मेद्र च० जी० | 
कभी-कभी स्वानुभव संबेदनीय वस्तु की अभिव्यक्ति फे लिए 
सबेनासादिकों का सुन्दर प्रयोग इस छायामयी वक्रता का कारण 
होता है--वे आँखें कुछ कहती है. । 
अथवा[-- 
निद्रानिमीलितदशों मंद मन्थरावा 
नाव्यर्थवन्तिनवयानि. निरथथकानि | 
अद्यापि में बसतनोम॑धुराणि तस्वा- 
स्तान्यक्षणणि हुदये किमपिथ्वनन्ति || 
किन्तु ध्वनिकार ने इसका प्रयोग ध्वनि के भीतर सुन्दरता 
से किया । 
यस्त्वलक्ष्यक्रमों व्यज्ञगो ध्वनिवर्ण पदादिषु | 
वाक्ये संघटनायां च्‌ सप्रवन्धेषि दीप्यते ॥ 
यह ध्यनि प्रजन्‍्ध, चाक्य, पद्‌ ओर चणे में दीप होती है । 
केवल अपनी भंगिमा के कारण 'बे आँखें! में प्ये! एक चिचित्र 
तड़प उसनञ्न कर सकता है । आनन्द्वर्धन के शब्दों में--.- 
मुझ्या भह्कवि गिरामलंकृति भतामपि 
प्रतीयमानच्छायैपाभूपालज्जेव. बोषिता ॥३-३८॥ 
कवि की वाणी में यह प्रतीयमान छाय 


! युवती के लज्ज्ञा 
| हक तरह होती है । ध्यान रहे कि यह साधारण अलंकार 
- जो 


कह * या गा है वह नहीं हे, किन्तु भोयन के भीतर 
हू के ' “पी वहिन ही है, घूँघट वाली छज़्जा नहीं। 
हे का हि : प्रतीयमान छाया अपने लिए अपिष्यक्ति 
2 अनेक साधन डैस्पन्न कर चुकी है । अभिनबगुप्त ने लोचन 
के स्थान पर लिखा हे--पर्यं डुलेमां छायां आत्मख्पता 
| 


( ९२ ) 


इस दर्कूम छाया का संस्कृत काव्योत्कपे-काछ में अधिक 
महत्त्व था। आवश्यकता इस में शाव्दिक प्रयोगों की भी थी 
किन्तु आन्तर अथ-वेचित्र्य को प्रकट करना भी इनका भ्रधान 
ठ्थ्य था। इस त्तरह की अभिव्यक्ति के उदाहरण संस्कृत से 
प्रचुर हैं। उन्होंने उपमाओं में भी आन्तर खारूप्य खोनने का 
प्रयत्न किया था । 

निरदंकार मगाडु, पृथ्वी गतयौवना, संवेदन मिवाम्बरं, मेव के 
लिए जनपद वधू लोचनेः पीयमानः यथा कामदेव के कुसुम शर के 
लिए विश्वसनीयमायुधं ये सब प्रयोग चाह्य साहइ्य से अधिक 
आन्तर साहब्य को प्रकट करने वाले हैं। ओर भी--- 

आदर ज्वलति ज्योतिरहमस्मि, मधुनक्त मुतोपसि मधुमत्‌ पाथिवं रजः 
इस्यादि श्रुतियों में इस प्रकार की अभिव्य॑ंजनाएँ बंहुत मिछती 
है) प्राचीनों ने भी प्रकृति की चिसनिःशव्दता का अनुभव 
किया था--- | 

गुचि शीतल चन्द्रिकाप्लता श्विर निःशब्द मनोहरा दिशा; | 

प्रशमत्य मनोमवस्य वा छहुदि तस्वाप्यथ हेतुतां ययुः ॥ 

इन अभिव्यक्तियों में जो छाया की स्निग्धता है, तररता हे, 
बह विचित्र हैं | अछक्वार के भीतर आने पर भी थे उनसे कुछ 
अधिक हे । कदाचिन ऐसे प्रयोगों के आधार पर जिन अछंकारों 


हा निमाण होता- था, उन्हीं के लिए आनन्‍्दवबधेन ने कहा हे--- 


( ९३ ) 


से की अनुभूति, सूक्ष्म आन्तर भाव को व्यक्त करने में समथ 
होती है। ऐसा छायावाद्‌ किसी भाषा के लिए शाप नहीं हो 
सकता । भाषा अपने सांस्कृतिक सुधारों के साथ इस पद की 
ओर अग्रसर होती है, उच्चतम साहित्य का स्वागत करने के 
लिए। हिन्दी ने आरम्भ के छायाबाद में अपनी भारतीय साहि- 
त्यिकता का ही अनुसरण किया है । कुन्तक के शब्दों में अति- 
क्रान्त प्रसिद्ध व्यवहार सररण के कारण कुछ छोग इस छायावाद 
में अस्पष्टवाद का भी रंग देख पाते हैं। हो सकता है कि जहाँ 
कवि ने अनुभूति का पृणेतादात्स्य नहीं कर पाया हो, वहाँ अमि- 
व्यक्ति विश्वेंखल हो गयी हो, शब्दों का चुनाव ठीक न हुआ हो, 
हृदय से उसका स्पशे न होकर मस्तिष्क से ही मेल हो गया हो, 
परन्तु सिद्धान्त में ऐसा रूप छोयाबाद का ठीक नहीं कि जो कुछ 
अस्पष्ट, छाया-मात्र हो, वास्तविकता का स्पशे न हो, वही छाया- 
वाद है। हाँ, मूल में यह रहस्यवाद भी नहीं है। प्रकृति विश्वात्मा 
की छाया या प्रतिविम्तर है ; इसलिए प्रकृति को काव्यगत व्यवहार 
में ले आकर छायावाद की सृष्टि होती है, यह सिद्धान्त भी भ्रामक 
हे । यद्यपि प्रकृति का आल्म्वन, स्वानुभूति का प्रकृति से तादास्म्य 
नवीन काव्य-वारा में होने छगा हे, किन्तु प्रकृति से सम्बन्ध 
रखने वाली कविता को ही छायावाद नहीं कहा जा सकता | 
छाया भारतीय दृष्टि से अनुभूति और अभिव्यक्ति की भंगिमा 
पर अधिक निभभेर करती हे । ध्वन्यात्मकत्ता, लाक्षणिकता, सोन्दर्य- 
भय प्रतीक-विधान तथा उपचार बक्रत्ा के साथ स्वानुभूति की 
विद्वति छायावाद की विशेषताएँ हैं। अपने भीतर से मोती के 


पानी की तरह आन्तर स्पशे कर के भाव समर्पण करनेवाली अभि- 
स्युक्ति छाया कान्तिमयी होती है । 


